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INTRODUZIONE 
Nel XIX secolo un movimento di rinascita islamica attraversa il mondo musulmano e 
si diffonde anche in diverse regioni dell'Africa sub-sahariana, parallelamente alla crescente 
minaccia coloniale europea. 
In diversi casi, l'Islam rappresenterà una risposta alla crisi innescata dalla transizione 
e si presenterà come un'alternativa all'egemonia culturale delle potenze coloniali europee. 
Principali portavoce di questa corrente di rinnovamento religioso, saranno i leader 
delle confraternite islamiche. Alcuni di queste si porranno a capo di movimenti anti-
coloniali e propugneranno un discorso, che si appella ai precetti islamici, per giustificare la 
lotta contro l'occupazione straniera (Peters 1979). 
In altri casi, alcuni esponenti delle confraternite assumeranno una posizione di 
negoziazione con il potere coloniale e parteciperanno attivamente al processo di 
modernizzazione in atto. 
Nel XX secolo questa complessa relazione tra dominazione straniera e Islam si 
articolerà in diverse forme, a seconda dello specifico contesto, ma assumerà un impatto 
comunque determinante sugli assetti politici e sociali dell'Africa musulmana. Il confronto 
con l'esperienza coloniale infiammerà, infatti, il discorso interno alla comunità islamica, sia 
da un punto di vista politico che teologico. Si aprirà così un dibattito che coinvolgerà, 
come vedremo in particolare, anche le relazioni di genere, mettendo in discussione, ad 
esempio, alcune pratiche femminili dell'Islam “popolare”. 
La storiografia ha trattato in modo approfondito queste dinamiche socio-politiche che 
si svilupparono in diverse regioni africane, specialmente nell'Africa francofona (Robinson 
e  Triaud 1997, 2000; Triaud 1995; O'Brien 1997), tagliando però fuori per molti versi 
l'Africa orientale e i vecchi possedimenti coloniali italiani. 
E' questo il caso dell'Eritrea e dell'Etiopia, ove gli studi sull'Islam in generale 
registrano un certo ritardo rispetto a quanto si è verificato in altre aree del continente 
(Hussien 1992; Miran 2005). Il rapporto poi tra Islam e colonialismo italiano in Eritrea è, 
in modo particolare, ancora un campo di studio aperto. 
Questa tesi rappresenta un contributo, da un lato, allo studio dell'Islam in Eritrea ed 
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Etiopia, dall'altro, a quello del ruolo svolto dalle confraternite islamiche durante 
l'occupazione coloniale in Africa orientale. S'intende, infatti, analizzare la funzione svolta 
da una confraternita islamica, la Ḫatmiyya, nelle vicende politiche dell'epoca. In 
particolare, si tratta di indagare come questa reagì e si adattò al contesto storico e politico 
dell'occupazione italiana in Eritrea. A tal fine, si porrà particolare attenzione alla posizione 
assunta nei confronti dell'amministrazione coloniale dai membri della famiglia Mīrġanī, i 
principali rappresentanti della confraternita: Sīdī Hāšim,  Sīdī Ğa‘far,  Sīdī Bakrī e Sittī 
Alawiyya. 
Un ruolo di primo piano sarà assunto da una componente femminile di questa potente 
famiglia islamica: Sittī Alawiyya al-Mīrġanī (m.1940). 
Sarà una donna, infatti, ad assumere, per tutta l'epoca coloniale, una significativa 
visibilità pubblica, nonché un peso politico eccezionale. La sua funzione, per molti versi di 
intermediazione tra Governo e popolazione locale, così come quella degli altri 
rappresentanti della confraternita, sarà esaminata nella sua dimensione, non solo religiosa, 
ma anche politica e sociale. 
Da un punto di vista storiografico quello di Sittī Alawiyya rappresenta uno dei rari 
casi in cui una personalità femminile emerge nella letteratura storica sull'Africa del XX 
secolo come soggetto attivo dei processi di rinnovamento islamico. Le donne musulmane 
tendono, infatti, ad apparire come soggetti invisibili e marginali nelle narrative disponibili. 
Alla base di questa lacuna vi sono una serie di problematiche storiografiche, come la 
difficoltà d'accesso alle fonti, ma anche altre di carattere metodologico. 
In diversi casi le fonti scritte reperibili sono quelle prodotte in epoca coloniale e 
riflettono l'esperienza delle autorità straniere dalle quali le donne emergono come soggetti 
silenziosi o invisibili. 
In Le sultane dimenticate: donne capi di Stato nell'Islam, Fatima Mernissi ha 
espresso l'urgenza di colmare il vuoto storiografico riscontrabile nella storia delle donne 
nell'Islam. Raccogliendo storie di personalità femminili, che hanno ricoperto ruoli politici e 
pubblici, l'autrice ha evidenziato l'inconsistenza dell'equazione tra Islam e negazione del 
ruolo politico delle donne (Mernissi 1992). L'amnesia di queste regine o donne di potere, 
presenti nella storia islamica, apparirebbe meno evidente negli studi regionali e d'area. La 
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Mernissi ha così suggerito di approfondire la ricerca storica inoltrandosi in modo 
particolare nelle memorie regionali. 
E' stato sottolineato (Lazreg 1990) come vi sia la tendenza, negli studi sulla donna 
nelle società musulmane, ad attribuire le diseguaglianze di genere all'influenza islamica. Si 
da così per presupposto che la religione rappresenti, allo stesso tempo la causa e la 
soluzione di tali discriminazioni. Le relazioni di genere si costruiscono in circostanze 
storiche e socio-culturali specifiche, che non possono essere ridotte a una simile 
semplificazione. 
Nel XIX secolo si assistette a un movimento di rinascita islamica, che coinvolse 
anche l'Africa sub-sahariana. Fu proprio in questo contesto, con l'emergere di movimenti 
sufi militanti, che iniziamo a trovare i primi studi su donne musulmane, le quali assunsero 
un ruolo religioso e politico di primo piano. In particolare, alcuni trattano il ruolo di leader 
assunto dalle donne sufi nelle confraternite islamiche. Seppur le loro attività ebbero un 
importante impatto sociale contribuendo attivamente al processo di islamizzazione, che 
coinvolse l'Africa del XIX e XX secolo, le fonti storiche appaiono scarse e frammentarie. 
Il caso di Sittī Alawiyya,  “regina  senza  corona”  dell'Eritrea  coloniale,  è  in  questo 
senso emblematico. Nonostante il suo ruolo di primo piano, le fonti scritte disponibili 
appaiono a prima vista particolarmente reticenti. A differenza dei documenti coloniali 
riguardanti i componenti maschili della Ḫatmiyya, come Sayyid Ğa‘far e Sayyid Hāšim al-
Mīrġanī, per i quali è disponibile una corrispondenza in arabo con la relativa traduzione 
diretta agli italiani, nel caso di Sittī Alawiyya ciò non si verifica. Le comunicazioni e le 
relazioni personali con gli italiani avvenivano informalmente all'interno della residenza 
della šarīfa e non sembra fossero formalizzate per iscritto. 
Si è rivelato pertanto necessario diversificare il più possibile le fonti, integrando la 
ricerca su quelle coloniali e d'archivio con quelle fotografiche e orali. 
Nel corso della ricerca e del lavoro sulle fonti disponibili su Sittī Alawiyya sono 
emersi una molteplicità di costruzioni del passato e di immaginari, espressione della 
problematicità insita nella ricostruzione della personalità di una donna del passato 
coloniale, sulla quale esistono fonti frammentarie e diversificate: articoli di giornale, 
fotografie, poesie, documenti coloniali, racconti orali dei discendenti, dei nipoti, delle 
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persone che  l’avevano  conosciuta  o  che  ne  avevano  sentito  parlare,  storie  tramandate  di 
generazione in generazione, portatrici di una mitologia del passato intrisa di presente. 
La diversificazione delle fonti è stata necessaria, ma ha comportato uno sforzo 
interpretativo il cui risultato raramente ha condotto a un'unica immagine dei rappresentanti 
della famiglia Mīrġanī, mentre più spesso ha fatto emergere una serie di discorsi, 
rappresentazioni e immaginari. 
La tesi è strutturata in quattro parti. Il primo capitolo ripercorre la letteratura 
disponibile sul rapporto tra colonialismo e confraternite sufi in Africa sub-sahariana. 
Particolare attenzione è rivolta al contesto del Corno d'Africa ed ai conflitti politico-
teologici, che si svilupparono durante l'occupazione europea. 
Il secondo capitolo introduce gli studi sulle donne nel sufismo, considerando 
specialmente i problemi storiografici relativi a quest'ambito di ricerca.  Dai primi esempi di 
mistiche dell'Islam medievale si tratteranno poi i casi di figure femminili del movimento di 
rinnovamento religioso del XIX secolo nell'Africa sub-sahariana, con uno sguardo rivolto 
specialmente all'Africa orientale. 
Il terzo e il quarto capitolo riguarderanno, rispettivamente, la diffusione della 
Ḫatmiyya nella regione (origini, sviluppi e posizioni politiche assunte dai suoi principali 
componenti) e il ruolo assunto da Sittī  Alawiyya, come rappresentante femminile della 
confraternita in Eritrea. 
Si ripercorrano così, nella loro complessità, le radici, l'evoluzione e gli adattamenti 
della Ḫatmiyya nel corso dell'occupazione coloniale italiana in Eritrea. 
 
 5 
 
 
CAPITOLO 1 – LE CONFRATERNITE SUFI DI FRONTE AL 
COLONIALISMO IN AFRICA SUB-SAHARIANA 
1.1 Un'introduzione storiografica 
Le politiche coloniali nei confronti dell'Islam furono, in Africa sub-sahariana, 
complesse e diversificate a seconda di ogni specifico contesto. Si può comunque 
riscontrare una serie di linee generali. La Francia puntò, ad esempio, a presentarsi come 
“potenza musulmana”, promuovendo l'idea dell'Islam Noir in Africa occidentale, un Islam 
“non ortodosso”  e  localizzato,  che  doveva  restare  isolato  dai movimenti  pan-islamici del 
Nord Africa e del Medio Oriente. Se il modello di questa politica si sviluppò perlopiù nel 
laboratorio mauritano e senegalese, l'approccio britannico nei confronti dell'Islam in Africa 
occidentale prese forma piuttosto in Nigeria. Qui il sistema di indirect rule proposto da 
Lord Lugard sostenne un'alleanza tra l'establishment islamico tradizionale e il governo 
coloniale. Secondo Reynolds2 l'amministrazione coloniale, pur presentando un 
atteggiamento di facciata, che propugnava una politica di non interferenza nelle questioni 
religiose, si adoperò, in realtà, per attuare delle politiche diversificate tra coloro che erano 
classificati  come  “buoni”  o  “cattivi musulmani”. A  tal  fine  valutarono  i  differenti  gruppi 
musulmani sulla base di una serie di criteri come il livello di educazione islamica e di 
pietà,  o  sulla  base  del  fatto  che  fossero  “esterni”  o  meno  alla  regione  del  Nord  della 
Nigeria, o una minaccia “all'ortodossia religiosa” e all'autorità del Masu Sarauta3. 
Secondo l'autore, molti ufficiali coloniali britannici furono influenzati dalle 
argomentazioni presentate nel libro Christianity, Islam and the Negro Race4 (1887) 
secondo cui l'Islam era adatto alla natura e ai bisogni degli africani. Seppur il 
Cristianesimo fosse ritenuto superiore all'Islam, lo si considerava in regioni a maggioranza 
musulmana, come in Nord Nigeria, causa di disordine tra le popolazioni. L'Islam era 
                                               
2 Reynolds  J.,  “Good  and Bad Muslims:  Islam  and  Indirect  Rule  in Northern Nigeria”,  The International 
Journal of African Historical Studies, Vol. 34, No. 3 (2001), pp. 601-618 
3 Reynolds J., “Good and Bad Muslims: Islam and Indirect rule in Northern Nigeria”, Ibid., p. 602 
4 Edward W. Blyden, Christianity, Islam and the Negro Race (reprint Edimburgh, 1967) 
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considerato un'alternativa  funzionale a “diffondere la civiltà  tra  i nativi” e a incentivare il 
commercio, cosicché si procedette a stringere relazioni con quelle élite musulmane locali 
disposte a negoziare o a collaborare. In questo contesto, un tema ricorrente nella 
storiografia che tratta i rapporti tra colonialismo e Islam in Africa, e non solo, è quello del 
ruolo assunto dalle confraternite islamiche. 
Le confraternite islamiche (ṭarīqa, plur. ṭuruq) e i loro leader carismatici finirono 
infatti per rappresentare un interlocutore privilegiato delle autorità coloniali per 
l'amministrazione e il controllo delle popolazioni musulmane. Dal XVIII secolo iniziarono 
ad assumere una posizione di primo piano nel processo di espansione dell'Islam nell'Africa 
sub-sahariana acquisendo un importante ruolo socio-religioso tra le popolazioni locali in 
un periodo storico in cui la società stava subendo forti sconvolgimenti a livello politico, 
sociale ed economico. 
Il periodo compreso tra la fine del XVIII e il XIX secolo si caratterizzò per un'ondata 
di rinnovamento religioso e confrerico, il tağdīd, che investì tutto il mondo musulmano. Si 
assistette all'emergere di diverse personalità, organizzazioni, strutture e reti accomunate da 
una forte matrice missionaria, educativa e militante dell'Islam5. 
La loro reazione all'espansione coloniale assunse varie forme, mai completamente 
univoche, spesso contrastanti, anche al loro interno, tra i rappresentanti della stessa 
confraternita. Fasi di accesa resistenza e opposizione all'espansione coloniale si sono 
alternate ad altre di collaborazione e mutuo riconoscimento tra il potere coloniale e 
l'autorità socio-religiosa di una determinata ṭarīqa. 
Per quanto riguarda l'Africa francofona, piuttosto di “collaborazione” e “resistenza”, 
si è preferito utilizzare il termine “adattamento”6. Triaud ha sottolineato come con esso si 
intenda includere un campo più vasto e inglobare tutte le attitudini che, senza condurre 
necessariamente ad una collaborazione ideologica aperta, portarono a varie forme di 
adattamento al nuovo rapporto di forze imposto dal dominio coloniale. La collaborazione 
politica, ivi inclusa, ne sarebbe soltanto una variante estrema. La penetrazione coloniale 
venne percepita dai musulmani come una violazione cristiana dell'integrità della dār  al-
                                               
5 Sul tağdid o rinnovamento islamico vedi: Nehemia Levtzion e John Voll (ed), Eighteenth Century Renewal 
and Reform in Islam, 1987; Rex Sean O'Fahey  e  Bernhardt  Radtke,  “Neo-Sufism  reconsidered”,  Der 
Islam, vol. 70/1, 1993, pp.52-87; Marc Gaborieu e Nicole Grandin, “Le renouveau confrérique (fin XVIII 
siècle -XIX siècle)”, in Alexandre Popovic e G. Veinstein, Les Voies d'Allāh, Paris, 1996. 
6 D. Robinson e J. L Triaud (éds), Le temps des marabouts, Karthala, Paris 1997 
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Islām e provocò anche un acceso dibattito in seno all'Islam. Come reagire alla penetrazione 
coloniale degli infedeli? Le reazioni previste dall'Islam, e invocate specialmente in un 
primo momento da diversi teologi musulmani, erano il ğihād  (guerra santa contro gli 
infedeli) e la hiğra  (l'emigrazione). Altri, consapevoli dello squilibrio nel gioco di forze 
con le potenze occupanti e temendo che il ğihād potesse portare a una deriva verso la f itna, 
optarono per una resistenza silenziosa e pacifica. Questa posizione assunta, ad esempio, da 
alcuni ulamāʼ mauritani, si dimostrò più efficace e duratura. Si rinunciava ad un confronto 
armato diretto utilizzando altre forme di dissenso, come il boicottaggio dei prodotti 
stranieri, il rifiuto a pagare le tasse e ad accettare i regali delle autorità francesi, 
l'allontanamento dalla città per evitare i contatti con gli occupanti, l'interdizione a mandare 
i figli nelle scuole moderne, etc7. Infine, si parlò apertamente anche di collaborazione 
(muwāla) in nome degli interessi della comunità. Tale posizione tendeva a valorizzare 
alcuni aspetti della presenza straniera,  come  la  costruzione  d’infrastrutture e il 
miglioramento delle condizioni per praticare l'Islam. 
Il termine taqiyya o “dissimulazione legale”8, ricopre varie forme di adattamento allo 
status quo nel caso in cui non fosse possibile fronteggiare l'occupante con uno scontro 
diretto e si propone perciò di cooperare con esso “con la lingua ma non col cuore”. 
Il XX secolo è stato il periodo di maggiore espansione dell'Islam in Africa 
occidentale. Le popolazioni musulmane dal Senegambia fino alla Nigeria occidentale e al 
Camerun raddoppiarono in questo periodo. Stewart9 ha esaminato le principali ragioni 
espresse dalla letteratura esistente su questa nuova ondata di islamizzazione. Da un lato, le 
                                               
7 Sul dibattito dei teologi mauritani di fronte alla colonizzazione francese vedi Yahya Wuld Al-Bara,  “Les 
théologiens mauritaniens face au colonialisme français: étude de fatwa-s de jurisprudence musulmane”, e 
Dedoud Ould Abdallāh, “Guerre sainte ou sédicition blâmable: un débat entre shaikh Sa'd bu et son frère 
shaikh Ma al-Ainin” in Le temps des marabout, Ibid. 
8 Il termine indica un'azione di copertura, di dissimulazione. Il Corano permette, in casi di necessità la 
negazione della fede (XVI, 108), di amicizia con gli infedeli (III, 27) e di mangiare cibi proibiti (VI, 119; 
V, 5). (...). Rimane una questione aperta e ampiamente discussa, se la taqiyya sia semplicemente permessa 
per indulgenza divina o se sia un dovere talvolta necessario per il bene della comunità. Non è mai stata 
rifiutata neppure dalle componenti più rigide dei Ḫāriğiti. Al-Ṭabarī  (Tafsīr,  Bulaq  1323,  XXIV,  122) 
disse:  “se  qualcuno  è  obbligato  a  professare  miscredenza con la sua lingua, mentre il suo cuore lo 
contraddice, per dover sfuggire dai suoi nemici, nessun peccato ricade su di lui, perché Dio accoglie i suoi 
servi  secondo  ciò  in  cui  credono  i  loro  cuori”.  (Cit.  tratta da R. Strothmann-Moktar Djebli,  “Taḳiyya”, 
The encyclopaedia of Islam, edited by H. A. R Gibb, J. H. Kramers, E. Lèvi-Provençal, J. Schacht, 
Leiden, E. J. Brill, 1986, Vol. 10, p.134) 
9 Stewart  J.,  “Colonial  Justice  and  the  Spread  of  Islam  in  the  Eary Twentieth Century”,  in  Les temps des 
marabouts, Ibid., pp. 53-66 
 8 
 
amministrazioni coloniali e le loro politiche educative incoraggiarono determinate autorità 
religiose e istituzioni d'insegnamento islamico, in alternativa al controllo europeo diretto 
nella costruzione del sapere. I mediatori musulmani vennero privilegiati nelle negoziazioni 
tra ufficiali coloniali e società civile e l'Islam finì per costituire un'alternativa culturale alla 
“missione civilizzatrice” europea. Dall'altro lato, gli sforzi dell'amministrazione coloniale, 
volti a controllare o sopprimere le autorità islamiche, finirono per trasformare l'Islam, agli 
occhi della popolazione, in un'ideologia anti-colonialista, aprendo così la strada a nuove 
conversioni. Inoltre, proprio in epoca coloniale, e soprattutto dopo il 1940, i sentimenti 
pan-islamici penetrarono in Africa occidentale e misero in rete le singole comunità con il 
resto del mondo islamico, fornendo loro una visione del mondo alternativa a quella offerta 
dall'esperienza coloniale dominata dai valori europei. 
Infine le confraternite islamiche, che come si è detto funzionarono come principali 
agenti di islamizzazione nel XX secolo, si dimostrarono particolarmente efficaci nel 
rispondere ai diversi bisogni individuali e collettivi risultanti dal disorientamento 
generalizzato a livello sociale, economico e morale che accompagnò l'occupazione 
coloniale. 
Qualora si verificò, la collaborazione con le autorità coloniali conferì ad alcune 
famiglie sufi maggiore potere. 
In Nigeria fin dal primo periodo coloniale i britannici mostrarono una certa affinità 
con una  confraternita,  che  qualificarono  come pacifica  e  innocua,  la Qādiriyya.10 Questa 
prospettiva era sostenuta dal sistema dell'Indirect rule. Essendo, infatti, la ṭarīqa 
maggioritaria della colonia, oltre che diffusa tra tutti i leader tradizionali (tra i quali i Masu 
Sarautu11) che componevano  la “Native Administration”, ne  risultava che  la confraternita 
dovesse essere mantenuta come semi-ufficiale nella regione e riconosciuta come base 
“dell'ortodossia  islamica”. Lo status della Qādiriyya contribuì a unire e donare  legittimità 
ai capi stessi. Secondo alcuni studiosi i membri del Masu Sarauta che decisero di adattarsi 
al dominio britannico, stavano in realtà conducendo quell'atteggiamento di dissimulazione, 
di taqiyya, di cui abbiamo parlato12. Secondo Reynolds, ciò può essere considerato vero 
                                               
10 Reynolds J., “Good and Bad Muslims: Islam and Indirect rule in Northern Nigeria”, Ibid., p. 605 
11 Masu Sarauta significa “coloro che detengono il Governo”, officiali titolari di posizioni ereditarie risalenti 
al Califfato di Sokoto fondato da Usman dan Fodio nel 1800 
12 Miles W.,  “Religious  Pluralism  in Northern Nigeria”,  in Nehemia  Levitzon  and Randal  Pouwels  (eds.), 
Islam in Africa, Athens, Ohio, 2000, p.211 
 9 
 
fino al 1906, momento in cui i Masu Sarauta compresero che l'imposizione del dominio 
britannico era nei loro stessi interessi, visto che quell'anno il Sultano di Sokoto e altri capi 
tradizionali diedero il proprio sostegno nel combattere la rivolta di ispirazione Mahdista 
lanciata a Satiru, nella Nigeria nord orientale, da Malam Isa, un predicatore islamico che si 
era proclamato Mahdī.13 La richiesta di alleanza da lui avanzata verso i membri del Masu 
Sarauta non ottenne seguito, poiché questi ultimi dietro il comando del Sultano, decisero di 
isolare i ribelli e contenere il movimento fino a che, con l'arrivo e il contributo delle forze 
britanniche, non fu possibile reprimere la rivolta. Quest'azione si dimostrò decisiva nel 
persuadere i britannici del fatto che era possibile contare sui capi tradizionali per resistere 
al  “fanatismo”  islamico  e  fece  emergere  il  loro  comune  interesse  nel  contenere  quelle 
forme alternative di Islam, che si presentassero  come  “radicali”  o  “ribelli”.  Secondo 
Lovejoy  e  Hogendorn,  fu  quest'alleanza  contro  il  “Mahdismo  rivoluzionario”  a  favorire 
l'alleanza tra Masu Sarauta ed i britannici.14 Negli  anni  '20  la  Qādiriyya  era  vista  dagli 
ufficiali coloniali come conservativa,  “lassista”,  poco  rigorista  e  prettamente  locale:  tutti 
aspetti positivi dal punto di vista britannico. L'educazione islamica era considerata, invece, 
come un elemento che avrebbe potuto condurre al “fanatismo”. Quest'ultimo era incarnato 
nell'immaginario  coloniale  dai  predicatori  mahdisti  e  tiğānī  ed  era  percepito  come  un 
elemento potenzialmente pericoloso che proveniva dall'esterno. Vi era così la percezione 
delle minacce della ṭarīqa tiğānī  a  ovest,  del Mahdismo  a  est,  della  Sanusiyya  a  nord  e 
l'influenza destabilizzante delle missioni cristiane a sud. La divisione tra buoni e cattivi 
musulmani  era  così  stata  delineata  tra Qādirī  da  una  parte  e Tiğanī15, Mahdisti  e Sanūsī 
dall'altra16. Dietro questa dicotomia presente nella politica coloniale si celava un antico 
conflitto  interno  alla  comunità  musulmana  tra  Qāḍīri  e  Tiğānī.  La  rivalità  tra  le  due 
                                               
13 Malam Isa – scrive Reynolds- era certamente influenzato dalla presenza di Sabu dan Makafo, un 
predicatore islamico che aveva preso parte alla grande rivolta del Niger francese e che era scappato dai 
francesi varcando il confine coloniale fino alla Nigeria britannica. Reynolds J., “Good and Bad Muslims: 
Islam and Indirect rule in Northern Nigeria”, Ibid., p. 606. 
14 Reynolds J., “Good and Bad Muslims: Islam and Indirect rule in Northern Nigeria”, Ibid., p. 607 
15 L'atteggiamento britannico di sospetto e sfiducia nei confronti della tiğānīyya sarebbe, secondo Reynolds, 
stato influenzato dagli studi francesi che avevano sottolineato la pericolosità dello spirito di intolleranza 
della ṭarīqa. Inoltre i Tiğanī erano considerati una minaccia, quindi “cattivi musulmani”, già per il fatto in 
se di essere esterni alla classe dei Masu Sarauta (la quale era ad essi ostile), maggiormente devoti, 
populisti  oltre  ad  avere  collegamenti  internazionali.  Reynolds  J.,  “Good  and  Bad Muslims:  Islam  and 
Indirect rule in Northern Nigeria”, Ibid., p. 613 
16 Reynolds J., “Good and Bad Muslims: Islam and Indirect rule in Northern Nigeria”, Ibid., p. 608 
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confraternite era iniziata nel 1831 quando lo studioso senegalese al-Ḥāğğ  Umar Tall di 
ritorno dal ḥāğğ aveva  iniziato a  fare proseliti  tiğānī a Sokoto. Qui l'élite politica, legata 
piuttosto  alla Qādiriyya,  vide  con  sospetto  la  diffusione  della  nuova ṭarīqa. Il Sultano di 
Sokoto giunse a deporre alcuni capi locali, come l'Emiro di Zaria, che nel 1855 aveva 
proclamato la sua affiliazione alla Tiğānīyya.17 Negli anni '40 il conflitto tra le due ṭarīqa 
assunse toni particolarmente accesi. 
Anche nell'Africa occidentale e francofona si assistette all'emergere di nuovi leader 
religiosi  in  quella  che  è  stata  chiamata  “l'epoca  dei  Marabutti”.  La  complessità  delle 
relazioni tra confraternite sufi e autorità coloniali è stata studiata nell'ampia letteratura 
disponibile sull'Africa occidentale francofona. Secondo D. Robinson,18 i francesi usarono il 
“laboratorio” senegalese-mauritano, situato lungo la frontiera tra Africa “nera” e “bianca”, 
per formulare delle politiche e delle pratiche da applicare in altre regioni. 
I francesi, con un decreto del 20 maggio 1857, autorizzarono in Senegal la libertà di 
culto accordando ad un'élite musulmana una posizione di prestigio, valorizzando l'uso della 
lingua araba nella burocrazia e privilegiando l'applicazione della legge islamica rispetto ai 
diritti consuetudinari. All'inizio del XX sec. vennero fondati due istituti che assunsero, 
negli anni seguenti, un ruolo centrale nella politica musulmana, il Service des Affaires 
Musulmanes et Sahariennes e il Bureau Des Affaires Musulmanes di Dakar 19. 
Quest'ultimo, fondato nel 1906, aveva il compito di raccogliere e gestire le informazioni 
sui leader islamici e di promuovere studi e ricerche sull'Islam nella regione. I francesi 
esercitarono un rigido controllo e sorveglianza dei personaggi musulmani più influenti, dal 
quale neppure i più collaborativi rimasero esenti. Cercarono inoltre di contenere e 
circoscrivere un Islam noir, distinguendolo da quello arabo e identificandolo coll'Islam 
sufi. Quest'Islam doveva rimanere il più possibile isolato da correnti pan-islamiche, che si 
stavano diffondendo dall'Egitto al Maghreb, penetrando fino all'Africa occidentale. 
                                               
17 Loimeier R., “Sufis and Politics  in Sub-Saharan Africa”,  in Heck P.L  (ed.), Sufism and Politics, Markus 
Wiener Pub. Princeton 2007, p.74 
18 Sull'argomento  vedi:  Robinson,  “An  emerging  pattern  of  cooperation  between colonial authorities and 
Muslim societies in Senegal and Mauritania” in Le temps des marabouts, Ibid., pp.155-180 
19 Sulla politica francese nei confronti dell'Islam in Senegal vedi: Robinson D., “French Islamic policy and 
practice in late nineteenth-century Senegal”, Journal of African History, 29 (1988), pp. 425-435; A. Piga 
A., “Colonialismo francese e saperi islamici nellAOF fra marginalizzazione e creazione di nuove identita' 
(1900-1950)”, in Sociologia e Ricerca Sociale, XXV, 73, 2004 
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Nel 1886 la morte di Lat Dyor nella battaglia di Diaqlé segna la fine della lotta 
armata alla colonizzazione francese in Senegal. In questa prima fase, i francesi cercarono i 
loro capi locali all'interno dello stesso lignaggio del dinastie wolof tradizionali. Molti di 
questi erano discendenti di personalità che si erano opposte all'espansione coloniale 
francese come Buna e Sidi Ndiaye, figli di Albury, e Mbakhane Diop, il figlio di Lat 
Dior20. In linea con il modello assimilazionista tipico del colonialismo francese, alcuni di 
questi leader vennero condotti a Tunisi, ove venne impartita loro una speciale istruzione 
presso l'istituto franco-arabo21. Gli interlocutori dei francesi all'epoca erano personalità 
legate al vecchio establishment, non i marabutti. Nel 1985 l'ufficiale coloniale francese 
Matial Merlin, ideatore insieme a De Lamothe del nuovo sistema dei capi, prese la 
decisione di fare arrestare e deportare in Gabon Amadu Bamba, il fondatore della 
Muridiyya, all'epoca considerato dai francesi come un personaggio sospetto che avrebbe 
potuto minare l'ordine coloniale. 
Nei sette anni di allontanamento dal paese Bamba produsse quegli scritti sulla sua 
esperienza d'esilio che ispirarono nel corso del XX sec. l'ampia letteratura agiografica dei 
suoi seguaci. 
Negli scritti di Bamba ricorre il concetto di ğihād, ma nell'accezione di ğihād al-nafs, 
di cui parlerebbe un ḥadīṯ di Maometto, detto anche Grande ğihād (ğihād al-akbar), la lotta 
interiore, lo sforzo per combattere le pulsioni passionali dell'io e che si contrappone al 
Piccolo ğihād (ğihād al-aṣġar), la lotta armata o “guerra santa”. 
Il rifiuto di Bamba a collaborare attivamente con i francesi e il suo lungo esilio sono 
stati interpretati da alcuni come dei segnali di un ğihād da lui lanciato contro i francesi. 
Descritto come un paladino della non-violenza, di un Islam pacifico e tollerante, ma anche 
come simbolo della resistenza wolof alla colonizzazione, la personalità di Bamba ha invece 
assunto nella storiografia un'immagine certamente più complessa22. 
A un primo periodo di ostilità tra amministrazione francese e gerarchia muride, seguì 
uno di adattamento nel corso del quale le autorità coloniali ricercarono la collaborazione di 
                                               
20 Robinson, “The Murids: Surveillance and Collaboration”, The Journal of African History, vol. 40 issue 02, 
1999, pp. 193-213 
21 Robinson, “The Murids: Surveillance and Collaboration”, Ibid. p. 202 
22 Vedi ad esempio: Shaykh Anta Diop, Fighting the Greater ğihād: Amadu Bamba and the Founding of the 
Muridiyya of Senegal, 1853-1913, Athens: Ohio University Press, 2007 
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Bamba, pur mantenendo sempre alto il livello di sorveglianza della sua attività nel paese. 
Nel 1902 Ernest Roume assunse il ruolo di Governatore Generale, spostò il quartiere 
generale da Saint Louis a Dakar e creò un servizio per gli Affari Musulmani volto a 
raccogliere informazioni sulla situazione dell'Islam in Africa occidentale23. Tale servizio 
era funzionale al controllo e alla sorveglianza della popolazione musulmana nell'AOF24. 
Quell'anno segnerebbe secondo Robinson una svolta nella pratica e nella politica coloniale 
francese, si inizierebbe infatti a sperimentare una nuova forma di controllo dell'Islam, 
stringendo relazioni con i marabutti e richiedendo loro un ruolo di mediazione politica. 
Xavier Coppolani aveva sviluppato con il supporto di Roume un controverso programma 
di pacificazione della Mauritania che prevedeva la creazione di alleanze con alcuni leader 
musulmani locali. In particolare Coppolani riuscì a stringere forti legami con due marabutti 
mauritani della confraternita  qādiriyya,  Šayḫ Sad Būh  e Šayḫ Sidya Baba. Quest'ultimo 
insistette sul ritorno di Bamba dall'esilio e si fece garante della collaborazione di Bamba 
con i francesi. Quello stesso anno infatti Bamba ritornò dall'esilio ma rimase sotto stretta 
sorveglianza fino al 1903, allorché venne nuovamente arrestato e deportato in Mauritania. 
Tale misura venne presa da Meure, più come risposta al comportamento turbolento di 
alcuni seguaci di Bamba, che per un'ostilità da lui effettivamente espressa. 
In occasione della lotta di Ma El Amin contro i francesi in Marocco e Mauritania, nel 
1910, Bamba espresse pubblicamente la sua preghiera per i francesi e per la loro positiva 
attitudine verso l'Islam. Nella lettera afferma che, visto lo squilibrio di forze in gioco, non 
era auspicabile un ğihād contro i francesi, anche perché questi si erano dimostrati benevoli 
nei confronti dei musulmani. Conclude esortando i fratelli del Sahara ad abbandonare le 
armi e a sottomettersi ai francesi. 
I sospetti delle autorità coloniali nei confronti della Muridiyya si dissiparono anche 
grazie a uno studio di Marty,25 condotto in quegli anni in cui l'autore esalta la diligenza dei 
muridi nel pagamento delle tasse e la disponibilità a fornire reclute per l'esercito coloniale. 
Nel 1912 Bamba ritornò dall'esilio, ma continuò a rimanere sotto alta sorveglianza. 
Nel corso della prima guerra mondiale esortò i suoi seguaci ad arruolarsi nell'esercito. Il 
                                               
23 Si tratta del Service des Affaires Musulmanes et Sahariennes e il Bureau Des Affaires Musulmanes di 
Dakar 
24 Robinson, “The Murids: Surveillance and Collaboration”, Ibid. p. 202 
25 Marty P., Etudes sur l'Islam au Sénégal, Parigi 1917 
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legame tra muridi e francesi si venne da questo momento progressivamente consolidando 
fino a che non venne concessa a Bamba la prestigiosa onorificenza della croce della 
Legione d'Onore. La sorveglianza del leader muride rimase comunque alta per tutta la sua 
vita, specialmente negli ultimi suoi anni e al momento della successione. Come ha 
sottolineato Robinson26, la politica coloniale di collaborazione con le confraternite era 
integrata a un sistema di alta sorveglianza degli stessi interlocutori. 
Durante l'assenza di Bamba le comunità muridi sopravvissero e continuarono a 
sviluppare la propria attività. Il movimento muride nacque - secondo Cruise O'Brien27 - 
alla fine del XIX sec. come risposta collettiva del popolo wolof nel nord-est del Senegal ai 
cambiamenti apportati dalla conquista francese. La confraternita avrebbe fornito un 
sistema d'autorità sostitutivo degli ormai decaduti stati wolof, in risposta al vuoto lasciato 
dalla destrutturazione della società tradizionale. La popolazione trovò in Bamba un leader 
e allo stesso tempo un oggetto di culto. L'invito al lavoro agricolo lanciato da Bamba 
sarebbe stato, secondo l'autore, un adattamento ai bisogni materiali di un'epoca poichè 
l'agricoltura poteva offrire, nelle zone wolof, uno strumento di sostentamento per coloro 
che avevano perso le risorse tradizionali. 
Valorizzando il lavoro, né Bamba, né i suoi successori, avrebbero messo in questione 
l'opinione comune. Anche nel sistema tradizionale i wolof dovevano ai loro capi un tributo 
e delle prestazioni di  lavoro. Qui, come  in altri casi,  il marabutto divenne “l'erede diretto 
del  capo”.  Sempre O'Brien28 ha sottolineato come non fosse il lavoro in sè a ricevere 
un'approvazione speciale, ma era quello svolto a servizio di uno šayḫ a possedere un valore 
religioso. “Quando è ringraziato dal suo šayḫ, il talibé è certo di ottenere il paradiso, (...) è 
in questo contesto, e non in senso generale che possiamo parlare di santificazione del 
lavoro”29 all'interno dei dogmi principali della fede islamica. 
La Muridiyya creò una forma di dipendenza tra i suoi discepoli (talibé) e il loro 
Maestro (marabout, dall'arabo murābiṭ) nell'ambito di comunità agricole e religiose, le 
dā'ira,  in cui i talibé vivevano al servizio dei marabutti. Nelle dā'ira, infatti, che erano al 
                                               
26 Robinson, “The Murids: Surveillance and Collaboration”, The Journal of African History, vol. 40 issue 02, 
1999, pp193-213 
27 Cruise O'Brien D.B., The Mourides of Senegal. The Political and Economic Organisation of an Islamic 
Brotherhood, Oxford 1971, p.91 
28 Cruise O'Brien D.B., The Mourides of Senegal, Ibid., p.91 
29 Cruise O'Brien D.B., The Mourides of Senegal, Ibid., p.91 
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tempo stesso campi di lavoro e centri di insegnamento religioso, ogni talibé doveva offrire 
gratuitamente la sua forza lavoro per coltivare i campi del marabout, a cui spettava, tra 
l'altro, una parte dei prodotti coltivati nei campi individuali. Attraverso questo sistema 
organizzativo la gerarchia muride controllava il lavoro agricolo, si inseriva come 
interlocutore privilegiato tra contadini e autorità coloniali e impose la monocoltura 
dell'arachide come strumento di pagamento dei tributi alla stessa amministrazione francese. 
La confraternita era di particolare interesse per i francesi, per la sua coesione interna 
e per il fatto di essere localizzata in una zona arachidiera in forte espansione. 
Taddia ha sottolineato come la Muridiyya, attraverso la rivalutazione del lavoro 
agricolo tipica dei suoi discepoli, contribuì allo sviluppo dell'economia di tratta ed in 
particolare allo sviluppo su vasta scala della coltura dell'arachide30. I contadini senegalesi 
si convertono alla monocoltura dell'arachide in seguito alle condizioni socio-economiche 
imposte dalla colonizzazione francese visto che era l'unica coltura che a quell'epoca poteva 
garantire un reddito monetario immediato. L'ideologia muride sembra, inoltre, attuare “una 
sorta di compromesso tra il sistema tradizionale e l'economia di mercato, è un adattamento 
a quest'ultima, non altera la struttura sociale fondamentale”31. Secondo l'autrice, inoltre, 
l'originalità della Muridiyya, rispetto alle altre confraternite, sarebbe quello di aver attuato 
una particolare occupazione collettiva di nuove terre, una colonizzazione pionieristica, tesa 
a promuovere su larga scala una particolare coltura coloniale ed una nuova e dinamica 
forma di popolamento in continua espansione, grazie anche all'Islam militante. 
La grande capacità di adattamento della Muridiyya alle contingenze storiche-
politiche in Senegal venne riconfermata, nei decenni successivi, con le indipendenze e i 
processi di urbanizzazione32.  Anche  la  Tiğānīyya  ha  dimostrato  una  forte  potenziale  di 
adattamento e innovazione nel suo sviluppo storico. 
Le relazioni  tra  la Tiğānīyya ed  i  francesi  furono complesse33. A metà del XIX sec. 
al-Ḥāğğ Umar Tall lanciò un ğihād contro i regni “pagani” bambara e mandinka del Sudan 
                                               
30 Taddia  I.,  “Il muridismo  senegalese  e  il  problema dello  sviluppo  economico”, Africa, Anno XXX -N.3, 
settembre 1978, Isiao (Roma), pp. 383-403; Vedi anche Couty P., “Les Mourides et l'arachide au Sénegal” 
in Tiers-Monde, Année 1982 Vol. 23 n. 90 
31 Taddia I., “Il muridismo senegalese e il problema dello sviluppo economico”, Ibid., p. 397 
32 Vedi: Piga A., Dakar e gli ordini sufi. Processi socioculturali e sviluppo urbano nel Senegal 
contemporaneo, Bagatto Libri, Roma 2000; Momar C. Diop, “Fonctions et activités des dahira mourides 
urbains (Sénégal)”, Cahieres d'études africaines, Année 1981, Vol. 21, N. 81, pp.79-91 
33 Vedi: Triaud, Jean-Louis e Robinson David, La  tiğānīyya.  Une  confrérie  musulmane  à  la  conquête  de 
l'Afrique, Karthala 2000 
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occidentale,  che  condusse  all'espansione  di  uno  stato  islamico  legato  alla  Tiğānīyya 
nell'Alto Senegal e nel Medio Niger, sotto il controllo di uno dei suoi figli, Aḥmad al-
Kabīr. 
Il ğihād di al-Ḥāğğ Umar Tall finì per scontrarsi con l'espansione coloniale francese 
nella regione. Umar si guadagnò una certa notorietà per la resistenza ai francesi, avendo 
sostenuto strenuamente la credenza islamica secondo la quale i non musulmani dovevano 
essere tributari dei musulmani. Articolò, inoltre, un'interpretazione delle obbligazioni 
islamiche che prevedeva la migrazione dei musulmani, la hiğra, nel caso in cui la presenza 
europea fosse diventata dominante. Molti musulmani in Africa occidentale ricorsero alla 
hiğra come forma di resistenza al controllo europeo. La grande risonanza del ğihād di al-
Ḥāğğ Umar Tall diffuse  l'idea di una dottrina tiğānī  fondamentalmente anti-francese. Gli 
scritti e l'esempio di Umar Tall si radicarono nella memoria delle popolazioni locali fino a 
creare un mito della resistenza al potere coloniale in Senegambia. Alla morte dei leader 
religiosi del primo periodo coloniale si assistette a una serie di conflitti, che coinvolsero la 
direzione spirituale della confraternita. La Francia controllò e si intromise nella scelta dei 
successori, al punto che l'arbitraggio interno alla ṭarīqa divenne un affare delle autorità 
coloniali34. 
In questo periodo si assistette all'emergere di Seydou Nourou Tall35, il nipote di Šayḫ 
Umar Tall che segnò una svolta nelle relazioni franco-tiğānī. Come ha sottolineato Piga, 
nel vissuto di quest'ultimo si espressero e si incarnarono le contraddizioni di un'epoca. 
Nato nell'impero umariano indipendente, divenne tra le due guerre un importante membro 
dell'establishment coloniale  islamico.  Importante  marabutto  della  confraternita  tiğānī, 
percorse dal 1925 le diverse colonie dell'AOF in accordo con le autorità coloniali, 
presentandosi come mediatore dei francesi nei conflitti locali. Membro della confraternita, 
che aveva condotto una campagna militare contro la dominazione coloniale, finì per 
assumere una posizione politica funzionale alla salvaguardia dei suoi interessi e di quelli 
                                               
34 Vedi D. Robinson, “An emerging pattern of cooperation between colonial authorities and Muslim societies 
in Senrgal and Mauritania”, in Le temps des marabout, Ibid. 
35 Vedi N. Garcia,  “Al-Hağj Seydou Nourou Tall  “grand marabout”  tiğānī. L'histoire  d'une  carrière  (1880-
1980)”, in Le temps des marabout, Ibid. 
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della sua famiglia, ottenendo il sostegno dei francesi. Il prestigio di Seydou Nourou Tall 
presso  le  popolazioni musulmane  era  legato  alla  sua  abilità  di  fornire  loro  “dei  servizi”. 
Secondo alcune interpretazioni più un marabutto era coperto di onori e più sembrava essere 
un capo religioso rispettato dai francesi, più il suo carisma era giudicato efficace dai suoi 
adepti.36 
Seydou Nourou Tall divenne un importante mediatore politico delle autorità coloniali 
e si dimostrò particolarmente abile nell'arbitrato in occasione di lotte tra fazioni, per 
reclutare soldati e mano d'opera locale, per incoraggiare a pagare le tasse, a frequentare il 
centro di igiene sociale, etc. In diverse occasioni ostentò pubblicamente la sua fedeltà alla 
Francia, spesso ponendo l'accento sul carattere democratico della presenza francese in 
Africa e asserendo che l'obbedienza e il rispetto ai francesi era gradita a Dio. Il sostegno di 
un leader religioso come Seydou Nourou Tall era percepito dai francesi come funzionale 
nell'ottenere una certa legittimazione politica. 
Un'altra confraternita, su cui la storiografia ha prodotto un'ampia letteratura, è la 
Sanūsiyya37. Personaggio centrale fu Sayyid Aḥmad al-Šarif al- Sanūsī (1875-1933), leader 
della ṭarīqa in Nord Africa, che nel 1913 proclamò un ğihād contro le potenze occupanti 
straniere, la Francia, l'Italia e l'Inghilterra. Solo due anni dopo concluse la lotta armata 
contro italiani e britannici, cedette la leadership a un cugino e ripiegò in esilio nel 1918, 
compiendo la sua hiğra a Istanbul da dove proseguì il suo ğihād38. 
 
La reazione dei sufi all'occupazione straniera assunse diversi connotazioni a seconda 
del specifico contesto. Un caso emblematico fu, a questo proposito, quello della Qādiriyya, 
una delle confraternite più antiche presenti in Africa. Dopo aver sostenuto in Algeria il 
ğihād  armato di carattere difensivo contro l'invasione straniera, lanciato dall'Emiro Abd  
                                               
36 Questa affermazione è stata criticata sottolineando il fatto che in realtà dietro le “onorificenze” pubbliche 
delle autorità coloniali si celava spesso un atteggiamento di disprezzo nei confronti degli šuyuḫ. 
37 Sulla Sanusiyya vedi: Vikor K.S, Sufi and Scholar on the Desert Edge. Muḥammad b. 'Ali al-Sanusi and 
his Brotherhood, London, Hurst & Company, 1995; Triaud, Jean-Louis, La légende noire de la Sanûsiyya 
: une confrérie musulmane saharienne sous le regard français (1840-1930), Paris, Éditions de la Maison 
des sciences de l'homme, 1995; Ziadeh N. A., Sanusiyah: A Study of a Revivalist Movement in Islam, 
Leiden 1958; Evans-Pritchard E.E., The Sanusi of Cyrenaica, Oxford: Clarendon press 1949. 
38 Sull'attività svolta da Aḥmad al-Šarif al-Sanūsī durante l'esperienza d'esilio vedi in particolare Gazzini C. 
A., Ğihād in Exile: Aḥmad al-Sharif al-Sanusi 1918-1933, MA Thesis, Princeton University, June 2009. 
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al-Qādir  nel  1832, la confraternita rimarrà qui legata alla memoria della lotta anti-
coloniale. In Nigeria assunse, invece, una posizione conservatrice in linea con l'élite dei 
Masu Sarauta e dell'amministrazione britannica, mentre in Somalia si dimostrò favorevole 
piuttosto a un ğihād pacifico. 
Questo ampio spettro di posizioni assunte dalle confraternite d'innanzi al potere 
coloniale ci impedisce di individuare una dicotomia tra collaborazioniste e resistenti. La 
maggior parte dei movimenti riformisti militanti in Africa erano guidati da šayḫ sufi, così 
come i movimenti anti-coloniali. Si tratto in ogni singolo contesto locale di un rapporto di 
continua  negoziazione  con  il  potere,  da  una  fase  “pacifica”,  si  poteva  passare, 
parallelamente all'evolversi della situazione politica presente nel paese, alla creazione di 
focal point di opposizione e resistenza al dominio coloniale. 
Inoltre, lo studio del ruolo assunto dagli intermediari tra potere coloniale e 
popolazione locale ha posto in evidenza i limiti insiti nella dicotomia tra collaborazionismo 
e resistenza. E' infatti emerso come gli stessi intermediari, impiegati e interpreti, che 
lavoravano al servizio delle autorità coloniali, usassero le opportunità offerte loro dalla 
conquista coloniale per condurre i propri interessi ed esercitare la propria influenza anche 
sulle autorità coloniali. Colmando il gap linguistico e culturale, che separava gli europei 
dai locali, gestendo la raccolta e la distribuzione di informazioni, fondi e lavoro finirono 
per assumere delle posizioni di potere ignorate o inaspettate dagli europei stessi39. 
                                               
39 Vedi ad esempio: E.L. Osborn, R.L. Roberts (eds.), Intermediaries, interpreters, and clerks. African 
Employes in the making of colonial Africa, Madison-London, the University of Wisconsin Press, 2006, 
p.5 
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1.2 Il Corno d'Africa tra rinnovamento islamico e penetrazione coloniale 
nel XX secolo 
Fatta eccezione per il Sudan, la storiografia sul rapporto tra Islam e colonialismo in 
Africa orientale è meno copiosa rispetto a quella disponibile sull'Africa occidentale. 
In particolare, la letteratura sull'Islam nella regione eritrea ed etiope è rimasta a lungo 
marginale e viziata dalla vecchia nozione di Etiopia come “Isola di cristianità in un mare di 
Islam”40. Solo nell'ultimo decennio, diversi studi hanno mostrato come la storia dell'Islam 
nella regione abbia abbia una storia lunga e complessa. 
I primi contatti dell'Islam con il Corno d'Africa si svolsero nel periodo in cui questo 
movimento  religioso,  che  rivoluzionò  l’assetto  socio-politico  dell’intera  regione,  si  stava 
per affermare. Le persecuzioni, subite dalla nascente comunità islamica della Mecca, 
condussero un gruppo di musulmani, i muhāğirūn,  a  scegliere  la  strada  dell’esilio  nel 
Regno di Axum, paese cristiano sull’altra sponda del Mar Rosso41. 
L’arrivo  dei  rifugiati,  nel  615  d.  C.,  segna  il  primo  contatto  tra  l’Islam  nascente  e 
l’Etiopia, ovvero l’inizio della storia dell’Islam nel paese. 
I primi a registrare la hiğra ad Axum furono i biografi del Profeta: Ibn Isḥāq (706-
761 d.C.)  e  Ibn Hišām  (828-833 d.C.)42. Tutti i commentatori successivi basano i propri 
resoconti  su  queste  prime  fonti.  Per  quanto  riguarda  l’impatto  suscitato  da  questa 
migrazione, gli informatori etiopi musulmani non concordano. Alcuni sostengono che non 
c’era  la  possibilità  di  predicare  l’Islam  tra  la  popolazione  locale  a  causa  dello  status  di 
rifugiato, altri affermano che, nei tredici anni (dal 615 al 628 d.C.) di soggiorno in Etiopia, 
i muhāğirūn tentarono  di  diffondere  l’Islam.  I  ğabartī (musulmani  dell’Etiopia  centro 
settentrionale) fanno risalire la loro conversione a questo periodo. I primi contatti e la 
                                               
40 Su questa prima hiğra in Etiopia vedi: Hussein Aḥmad, “The Historiography of Islam in Ethiopia”, Journal 
of Islamic Studies, 3, 1, 14, 1992; Hussein Aḥmad,  “Trends  and  Issues  in  the History of Islam in 
Ethiopia”, Journal of African History, X, 3, 1969 
41 Vedi anche Trimingham J.S., Islam in Ethiopia, Ibid., p.44 
42 Vedi  Montgomery  Watt  W.,  “Ibn  Hišām”,  pp.  800-801  e  Jones  J.M.B.,  “Ibn  Isḥāḳ”,  pp.  810-811 in 
Encyclopaedia of Islam, Vol. 3, Ibid., 
 19 
 
diffusione della nuova religione nel territorio eritreo avvenne in maniera pacifica, d’altra 
parte, il Profeta stesso aveva affermato, secondo quanto ci riferisce Ibn Hišām nella Sīra, la 
biografia di Muḥammad,  che  “l’Abissinia  non  è  territorio  di  ğihād.  L’episodio  più 
controverso della hiğra di Axum è quello della conversione del re Ašama e della sua 
corrispondenza con il Profeta. Secondo la versione musulmana araba e etiope, il re si 
convertì  segretamente  all’Islam  e  le  lettere  che  si  scambiò  con  Muḥammad sarebbero 
autentiche. Gli studiosi non musulmani sono scettici, a riguardo, anche perché in nessuna 
fonte cristiana del tempo vengono menzionati tali episodi. Ibn Isḥāq  riferisce  di 
un’opposizione clericale e politica all’attitudine  favorevole del  re verso  i musulmani  e di 
una guerra civile che ne seguì”43. 
Il principale canale di diffusione del nuovo credo fu il commercio. Le prime 
comunità etiopi ad adottare l’Islam erano  in contatto con  i centri commerciali  frequentati 
dai mercanti islamici, lungo le rotte carovaniere, che conducevano da Axum al Mar Rosso. 
L'Islam raggiunse la costa somala poco dopo la prima hiğra, secondo le fonti arabe 
intorno al IX e X sec., e si sviluppò nei piccoli stati musulmani costieri di Zeila, in 
Somaliland, e di Mogadiscio, in Somalia. Questi erano governati da dinastie locali somalo-
arabe. Mogadiscio dal IX al XIII sec. funzionò come una colonia mercantile comprendente 
una federazione di tribù arabe. L'espansione dell'Islam nella regione è legato da una parte 
al commercio, dall'altra all'attività dei sufi. 
Come abbiamo visto, le confraternite islamiche sono un tardo fenomeno del sufismo, 
il misticismo islamico44. Dopo la prima fase individuale, i sufi si organizzarono infatti, a 
partire dal XII secolo, in strutture complesse di discepoli (murīd, pl. murīdūn) che, sotto la 
guida di un Maestro, erano iniziati per percorre il proprio percorso spirituale verso una 
diretta conoscenza (marifa) di Dio. Si vennero a formare delle congregazioni, o comunità, 
conosciute come zāwiya (tra i somali come ğamaāt), di vari ordini o confraternite (ṭuruq). 
Nel percorso spirituale un ruolo di primo piano è svolto dal rapporto Maestro-
                                               
43Su questa questione vedi: Hussein Aḥmad, “The Historiography of  Islam  in Ethiopia”, Journal of Islamic 
Studies, 3, 1, 14, 1992; Hussein Aḥmad, “Trends and Issues in the History of Islam in Ethiopia”, Journal 
of African History, X, 3, 1969 
44 Ṭarīqa significa cammino, nel senso di cammino da seguire nella ricerca dei principi morali che conducono 
a Dio. Per la sua integrità e virtù il fondatore di un ordine è ritenuto vicino al Profeta e quindi a Dio. 
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Discepolo. poiché, come si usa dire, chi non possiede un maestro, suo maestro è Satana. Il 
Maestro rappresenta il modello spirituale del discepolo, al quale questi deve aspirare. 
Grazie alle sue qualità di devozione e la baraka che detiene, il Maestro gli mostra la giusta 
direzione, “il  cammino che conduce a Dio”. La sua baraka viene trasmessa a coloro che 
seguono il suo cammino e il  suo  esempio.  La  prestigiosa  discendenza  qurayšita,  ovvero 
dalla famiglia del Profeta, era spesso reclamata dagli šayḫ sufi. Le confraternite, guidate da 
un šayḫ dotato di eccezionale carisma o baraka, rivestirono importanti ruoli sociali e 
politici  “multifunzionali  (nella  risoluzione  di  conflitti,  come  società  di  mutuo  soccorso, 
centri di potere economico o canali di dissenso popolare, etc). Non di rado i capi hanno 
assunto il ruolo di guida in movimenti di lotta armata, in qualità di leader spirituale ispirate 
da Dio e venute sulla Terra per salvare i musulmani, specialmente in periodi di crisi, come 
Muḥammad Abd Allāh Ḥasan in Somalia e Muḥammad ibn Abd Allāh, detto il Mahdī, in 
Sudan. 
In Africa le confraternite sufi ebbero un ruolo decisivo nel processo di 
islamizzazione del continente, mediando e cercando un dialogo tra le culture locali 
preislamiche e contribuendo a generare forme sincretiche spesso legate alla santificazione 
di lignaggi locali. La prima confraternita a diffondersi nella regione fu la Qādiriyya, la più 
antica e tuttora maggiormente diffusa confraternita mistica del mondo islamico. Si affermò 
anche nel Maghreb, in Andalusia, in Asia Minore, in Arabia e, naturalmente, in Iraq paese 
di  cui  era originario  il  fondatore,  ‛Abd  al-Qādir  al-Gilānī  (Gilān,  1078  – Baġdād,  1166), 
mistico persiano, considerato uno dei padri del sufismo. Venne introdotta ad Harar, nel XV 
sec. da Šarif Abū Bakr  ibn  Abd Allāh al-Aydarus (conosciuto come al Quṭb ar-Rabbānī: 
“l'Asse Divina”) che morì nel 1508/1509. La Qādiriyya divenne la ṭarīqa ufficiale ad Harar 
assumendo una grande influenza nella regione. In Somalia assunse particolare importanza 
all'inizio del XIX sec. 
 
Nel processo d'islamizzazione dell'Africa orientale un ruolo di primo piano venne 
svolto dall'azione dei sufi. Nel XIX sec. questo processo venne accelerato sull'onda del 
movimento di risveglio islamico diffuso in tutto il mondo musulmano. 
Parallelamente ad esso si assistette alla progressiva espansione e occupazione 
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europea delle terre d'Africa. Nel caso del Corno d'Africa anche l'Impero etiope si espanse 
progressivamente verso sud incorporando nuovi territori45. 
Dal Corno d'Africa alla valle del Nilo al Maghreb i musulmani vennero sconfitti e 
soggiogati al controllo cristiano-europeo. La penetrazione coloniale europea venne 
percepita dai musulmani come una violazione cristiana dell'integrità della dār  al-Islām e 
provocò anche un acceso dibattito in seno all'Islam. La storiografia ha coniato il termine 
neo-sufismo, o sufismo riformato, in riferimento ad alcuni movimenti di rinnovamento 
confrerico che si svilupparono in questo periodo46. Secondo  O’Fahey47 l'idea di neo-
sufismo affonderebbe le sue radici nell'incontro delle potenze occidentali con l'Islam e 
nasce  dalla  “letteratura  di  sorveglianza”  del  colonialismo  europeo.  Vista  la  resistenza 
espressa da alcune confraternite nei confronti dell'occupazione straniera specialmente nel 
Maghreb e nell'Africa occidentale, gli studiosi e amministratori coloniali svilupparono 
delle teorie della cospirazione in cui i leader delle confraternite sufi riformate erano dipinti 
come figure centrali nella costituzione di organizzazioni panislamiche e fondamentaliste il 
cui principale scopo sarebbe stato quello di minare l'ordine coloniale e di resistere 
all'invasione cristiana. L'accento veniva posto più sull'aspetto prettamente politico che 
teologico delle confraternite sufi. Con neo-sufismo si intendeva un movimento sufi del 18th 
e 19th secolo, caratterizzato da uno spirito missionario e di militanza, rivolto 
maggiormente verso la šaria e il rifiuto delle innovazioni (bida) in seno all'Islam, con 
uno spostamento dalla ricerca personale di un'unità con Dio, tipico del sufismo classico, 
verso piuttosto un'imitazione dell'esempio del Profeta. Questa concezione è stata messa in 
discussione da O'Fahey48, secondo l'autore, infatti, per quanto riguarda la storia 
intellettuale del sufismo, non avrebbe senso parlare di neo-sufismo poiché non ci sono 
degli elementi tali da poter individuare una rottura con la tradizione sufi del passato. Ciò 
che piuttosto sembra distinguere le confraternite riformate è la struttura sociale e politica 
delle stesse, gerarchica, centralizzata, con un'attività missionaria e di militanza, una 
dimensione transetnica e transregionale. 
                                               
45 Donald Donham and Wendy James (ed.), The Southern marches of imperial Ethiopia : essays in history 
and social anthropology, New York : Cambridge University press, 1986 
46 R.S. O’Fahey and B. Radtke, “Neo-Sufism Reconsidered, with special reference to Aḥmad ibn Idrīs”, Der 
Islam, lxx, 1993, 52-87 
47 Ibidem, pp.61-62 
48 R.S. O’Fahey and B. Radtke, “Neo-Sufism Reconsidered “, Ibid., p.73 
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Figura preminente del movimento neo-sufi del XIX sec. è il mistico marocchino 
Šayḫ Aḥmad b. Idrīs (1749/50-1837)49. Nato in Marocco, dove si formò presso la moschea 
di Qarawiyyīn a Fez, venne  iniziato a diversi ordini, restando perlopiù  legato ad ambienti 
šāḏilī. A metà degli anni quaranta si diresse ad oriente stanziandosi nei Ḥaramayn, e compì 
diverse visite nell'Alto Egitto. Maestro e missionario sufi, incitò i suoi allievi a compiere 
viaggi di proselitismo religioso nelle terre d'Africa. Alcuni dei suoi discepoli, come 
Muḥammad b. Alī al-Sanūsī (1787-1859), Muḥammad Uṯmān al-Mirġanī (1793-1852) e 
Ibrāhīm  al-Rašīd  (1817-74) fonderanno importanti confraternite riformate nella regione, 
rispettivamente la Sanūsiyya, la Ḫatmiyya, e la Aḥmadiyya. 
Coevo di Ibn Idrīs, Aḥmad al-Tiğānī (1737-1815) fu un altro grande maestro sufi del 
movimento  di  risveglio  islamico.  Questi  fondò  la  confraternita  tiğānīyya che, come 
abbiamo visto, assunse un ruolo di primo piano nel movimento di risveglio in Africa 
occidentale. 
La  prima  generazione  di  studenti  di  Ibn  Idrīs  avranno  come  epicentro  della  loro 
missione l'Ḥiğāz, tranne al-Sanūsī che spese un periodo di peregrinazione religiosa in Libia 
e al-Mirġanī in Sudan orientale. 
Le  confraternite  ispirate  dal  pensiero  di  Idrīs,  si  espanderono  progressivamente  in 
Libia, Sudan, Eritrea e Somalia. Mentre al-Sanūsī si affermò in Libia, al-Mirġanī in Eritrea 
e in Sudan, in Somalia  fu  il  sudanese  Ibrāhīm  al-Rašīd  b. Ṣāliḥ al-Duwayhī  (1813-74) a 
ottenere particolare seguito50. 
Nella visione coloniale, queste confraternite rappresentavano delle organizzazioni il 
cui fine era strettamente politico, volto a incitare le popolazioni alla militanza contro 
l'occupazione coloniale europea. Anche se alcuni di questi movimenti assunsero, in 
determinati contesti, una posizione militante e di resistenza al colonialismo, come in Libia 
e in Somalia, così come abbiamo visto anche nel caso dell'Africa occidentale, la relazione 
tra confraternite e potere non fu mai monolitica. Le ṭuruq interagirono con le diverse 
                                               
49 R.S. O'Fahey, Enigmatic Saint. Aḥmad  ibn  Idrīs  and  the  Idrīsi  Tradition,  London: Christopher and 
Evantson: Northwestern University Press, 1990, xvii 
50 R.S. O'Fahey, “Aḥmad Ibn Idrīs and Northeast Africa”, Islam et sociétés au Sud du Sahara, Mai 1989, n.3, 
Paris, p.81 
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autorità coloniali e locali assumendo un ruolo di intermediazione specifico, a seconda dei 
singoli contesti. 
 
In Africa orientale si diffusero nel XIX sec. cinque delle confraternite riconducibili 
alla tradizione di Ibn Idrīs,  la Aḥmadiyya, la Ḫatmiyya,  la  Rašīdiyya,  la  Ṣāliḥiyya e la 
Dandarawiyya. Questi ordini si diffusero in modo capillare all'interno di società 
tradizionalmente nomadi, dove vennero accolti e finirono per stabilire dei centri51 sulle 
terre donategli dalla popolazione o dall'autorità locale. In Sudan, come vedremo in modo 
approfondito più avanti, la Ḫatmiyya intrattenne buone relazioni con le autorità turco-
egiziane (1820-1885) e poi successivamente con i britannici. 
Le confraternite riformate, il linea con la tradizione sufi, riconoscono la centralità del 
rapporto maestro-allievo, elemento fondamentale del cammino spirituale. La guida di uno 
šayḫ, riconosciuto come tale per volere divino o del Profeta, diviene così essenziale come 
l'obbedienza ad esso. Quest'ultimo aspetto emerge, ad esempio, nelle Lettere di Ibn Idrīs a 
Muḥammad ‘Uṯmān al-Mirġanī.52 Nella letteratura della tradizione di Ibn Idrīs vengono, ad 
esempio, date delle regole precise da osservare nel corso del ritiro spirituale (ḫalwà) o per 
entrare nella ṭarīqa. Le indicazioni e le regole dettate dal maestro vanno seguite dal 
discepolo, seppur questi possa non riconoscerne il significato o il valore. Nel pensiero sufi 
viene posta anche particolare enfasi all'imitazione dell'esempio del Profeta e quindi anche 
sullo studio degli ḥadīṯ, i detti e i fatti di Muḥammad. Il percorso spirituale attraverserebbe, 
secondo al-Mirġanī,  tre  stadi  di  fanāʾ (annientamento),  il  primo  è  la morte  nello  šayḫ, il 
secondo nel Profeta, il terzo in Dio53. E' attraverso la guida di uno šayḫ che si viene iniziati 
e si intraprende il cammino spirituale che, seguendo l'esempio del Profeta, conduce a Dio. 
Questo legame spirituale tra maestro e discepolo ebbe anche importanti risvolti 
politici in specifici contesti storici. In Somalia ciò emerge nel caso delle lettere di minaccia 
di scomunica al Sayyid, da parte del suo maestro e fondatore della Ṣāliḥiyya, Šayḫ b. Ṣāliḥ. 
                                               
51 In arabo: zawiyya; in somalo: jam'a 
52 Thomassen E. & Radtke B. (eds.), The Letters of Aḥmad ibn Idrīs, Christopher Hurst, London, 1993 
53 R.S. O'Fahey, “Aḥmad Ibn Idrīs and Northeast Africa”, Ibid, p.70 
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Come vedremo la diffusione di quelle lettere contribuì, infatti, ad alienare le simpatie al 
movimento darāwīš segnandone il progressivo declino. 
 
Caratteristica del neo-sufismo è la creazione di reti transregionali, distribuite su un 
territorio più vasto rispetto al passato. Dal localismo, incentrato su personalità dotate di 
baraka, integrate nella società clanica, si passò all'emergere di leader, spesso esterni al 
contesto locale, che si posero a capo di vaste reti territoriali. Il vincolo religioso 
dell'appartenenza a una confraternita si sovrappose a quello clanico, cosicché, talvolta, le 
alleanze del passato venivano rotte per crearsene di nuove. La dimensione transetnica e 
transregionale, tipica delle confraternite, divenne un elemento caratteristico delle 
organizzazioni, che si formarono attorno ad esse. 
Il ruolo politico di queste nuove ṭuruq diventa centrale in Africa orientale. Se, da un 
lato, il riformismo islamico si propose come base ideologica di molti movimenti 
anticoloniali, dall'altro gli šayḫ sufi fornirono continuità e coerenza in un periodo storico 
caratterizzato dal collasso della struttura di potere. L'adesione ad una confraternita, 
costituitasi su una rete a cui lo šayḫ faceva capo, finì per costituire una struttura sociale in 
grado di garantire protezione e ordine54. 
Lo  Šayḫ era il punto di convergenza di una rete di relazioni tale da costituire un 
centro di mobilitazione aperto a chi ricercasse protezione o intendesse opporsi 
all'establishment55. Fu questa risorsa politica e sociale, presente nelle organizzazioni 
confreriche, a divenire motivo di sospetto e preoccupazione per il potere. Le autorità 
coloniali tenevano sotto controllo e sorvegliavano attentamente le attività potenzialmente 
destabilizzanti  di  questi  šuyuḫ. All'interno di ogni confraternita la reazione al dominio 
coloniale fu però diversa a seconda dei singoli šayḫ e dei contesti. Cosciente della sfiducia, 
del timore, e dell'attività di sorveglianza a cui era sottoposto da parte delle autorità 
coloniali, lo šayḫ locale, assunse un ruolo di intermediazione multifunzionale, di mediatore 
tra le differenti parti sociali, divenendo portavoce delle opinioni e delle preoccupazioni 
                                               
54 Constantin F. , “Charisma and Power in East Africa” in O'Brien C., Donal & Coulon C. (eds.), Charisma 
and Brotherhood in African Islam, Oxford, Clarendon 1988, p. 88 
55 Constantin F. , “Charisma and Power in East Africa”, Ibidem, p. 88 
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popolari56. 
Alcune personalità assunsero un atteggiamento militante, conducendo movimenti di 
resistenza anticoloniali. Fu questo il caso di Sayyid Muḥammad Abd  Allāh Ḥasan (1899-
1920) della Ṣāliḥiyya in Somalia, Abd al-Qādir (1808-1883) della Qādiriyya in Algeria e 
al-Ḥāğğ Umar della Tiğānīyya in Senegal. 
Altre personalità assunsero un atteggiamento moderato e di negoziazione, 
ricordiamo, ad esempio,  il caso di Šayiḫ Uways di Brava della Qādiriyya  in Somalia, dei 
Mīrġanī in Eritrea e in Sudan. Si tratta di due posizioni che rispecchiano due atteggiamenti 
distinti, spesso in antagonismo tra loro, ma anche due concezioni di ğihād. Nel pensiero 
sufi  si  distingue  infatti  il  ğihād  esterno,  quello  armato,  a  quello  interno,  anche  detto 
“Grande ğihād”. 
In Somalia, nel XIX sec., le confraternite sufi, sull'onda di questo movimento di 
risveglio islamico diffuso nella regione, assunsero un'importanza crescente e stabilirono 
diversi centri detti jama'a sia nell'interno che sulla costa. In una società segmentaria, come 
quella somala, le ṭuruq assunsero una funzione politica e di mediazione legittimata, non 
esclusivamente dai vincoli di sangue, quanto piuttosto da quello religioso. Le confraternite 
principali erano la Ṣāliḥiyya e la Qādiriyya. Quest'ultima era la ṭarīqa maggioritaria e più 
antica, era infatti presente nel paese dal 1500. I principali centri qāḍīri si  trovavano nella 
Somalia centro occidentale, a Hargaysa verso l'interno, in alcune città oggi etiopi come 
Harar e Jijiga, oltre che nella regione dell'Ogaden. 
Nel XIX sec. Šayḫ Zaylāī e Šayḫ Uways dominavano l'Islam qāḍīrī in Somalia. Da 
loro emersero due sette, che presero il loro nome. Nei manāqib di Šayḫ Zaylāī57 si narra di 
come, già in tenera età, questi avesse mostrato i primi segni della sua attitudine al 
misticismo. Ricevette la propria educazione islamica da šayḫ e ulamāʼ locali. Presto sentì 
                                               
56 Constantin F. , “Charisma and Power in East Africa”, Ibidem, p. 89 
57 La ricostruzione della vita di questi Šayḫ sufi si basa spesso su dei manāqib (racconti o aneddoti della vita 
e delle karāmāt - i miracoli - da loro eseguiti), scritte solitamente dai discepoli. Per una biografia di 
Shayḫ Zaylāī vedi B. G. Martin, “Shaykh Zayla'i and the Nineteenth-Cenntury Somali Qadiriyya”, in  In 
the shadow of conquest: Islam in colonial Northeast Africa, Ibid., pp. 11-32. 
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il bisogno di una guida spirituale (muršid) e si diresse a Mogadiscio, dove conobbe Šayḫ 
Sufi,  un  famoso maestro  qāḍīri  dell'epoca  e  partecipò  alle  sue  lezioni  e majlis (sedute). 
Incontrò, poi, un altro šayḫ qāḍīri, Šayḫ Isma'il al-Maqdaši e fu dallo šayḫ di quest'ultimo 
che  Šayḫ Zaylāī  ricevette l'iğāza, il permesso a insegnare. Finito il suo apprendistato e 
seguendo  le  indicazioni  di  Šayḫ Isam'il,  Šayḫ Zaylāī  effettuò  l'Ḥāğğ alla Mecca, dove 
incontrò un discendente di Abd al-Qādir  al-Ğilānī, il  fondatore  della Qādiriyya,  che  gli 
consegnò la silsila (catena di trasmissione) e l'iğāza58 della  Qādiriyya.  Di  ritorno  in 
Somalia, passò per Harar, anche detta la madina al-Awliyaʼ (“la città dei santi”), importante 
centro di insegnamento islamico in territorio etiope. Qui entrò in contatto con šayḫ qāḍīri, 
che gli chiesero di compilare alcuni commentari e scritti sulle scienze coraniche. La sua 
fama di erudito si diffuse nella regione e il suo divenne uno dei centri qāḍīri della Somalia 
settentrionale, la sua influenza contribuì alla diffusione della ṭarīqa in territorio somalo e in 
alcuni porti (banādir) della Somalia meridionale. Intorno al 1850, arrivò nell'Ogaden, a 
Kolonkol, ove fondò la jama'a della sua ṭarīqa. Qui alcune popolazioni si affiliarono alla 
sua ṭarīqa (tra  queste  il  clan  dei Qutbi,  anche  detti  Šayḫaš  o Šayhal)  vedendo  in  ciò  un 
opportunità per aumentare il loro prestigio. Si diffusero racconti delle karāmāt eseguite da 
Šayḫ Zaylāī tra i quali molti legati al cibo e alla sua capacità di trovarlo per se e per i suoi 
seguaci. Si trattava di una tematica rilevante, viste le frequenti carestie che solevano 
colpire la popolazione nella regione. Altre storie testimoniano i suoi poteri spirituali, come 
le qualità curative delle sue preghiere, sulla sua capacità di essere presente in due luoghi 
contemporaneamente, di udire le richieste d'aiuto provenienti da luoghi lontani, di 
convertire dotti stranieri, di leggere nel pensiero delle persone, etc. 
Alla sua morte, nel 1882, venne seppellito a Kolonkol, presso la zāwiya da lui 
fondata. 
Mentre  nel  nord,  la  branca  della  Qādiriyya  prevalente  era  la Zaylāiyya, che era 
legata  agli  insegnamenti  di  Šayḫ Zaylāī  dal  quale  prese  il  nome,  nel  sud  prevalse  la 
                                               
58 ْهَزاجِلإا “il permesso” dato da un'autorità religiosa a trasmettere un determinato insegnamento islamico 
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Uwaysiya,  fondata dallo Šayḫ Uways (1847-1909) di Brava (o Baraawe)59. Allievo dello 
Šayḫ Muḥammad  Tayini,  dal  quale  venne  iniziato  alla  Qādiriyya,  Šayḫ Uways studiò 
l'esegesi coranica e altre scienze religiose. Risiedette a Brava, dove curava vittime affette 
da ğinn. Visitò nel 1870 Baghdad, importante centro di studi religiosi, dove ricevette, da un 
maestro  iracheno della Qādiriyya,  l'iğāza. Questo suo maestro lo nominò come inviato e 
messaggero della Qādiriyya in Somalia. Il prestigio spirituale e il carisma di Šayḫ Uways 
ebbero particolare successo a Brava e nel Sud della Somalia, dove questo ramo della 
Qādiriyya assunse il nome di Uwayysiya. A Brava, gli attacchi sferrati contro di lui da altre 
confraternite rivali, come la Ṣāliḥiyya lo costrinsero nel 1898-9 a ritirarsi dalla costa verso 
l'interno. Qui si guadagnò grande seguito e fondò una città agricola da lui nominata Beled 
al-Amin, la “Città della pace”. I suoi allievi gli diedero l'epiteto di Sahib al-Waqt, “Maestro 
del  tempo”. Autore  prolifico  di  pamphlet  religiosi,  Šayḫ Uways fu tra i primi letterati 
somali a scrivere il somalo in caratteri arabi. 
Il suo rapporto con le autorità coloniali fu di moderazione, un atteggiamento che si 
pose in opposizione con quello assunto dal suo contemporaneo Sayyid Muḥammad Abd 
Allāh Ḥasan. 
Nel contesto del movimento di rinnovamento islamico del XIX sec. l'Islam si 
presentò in diversi contesti come un'ideologia di resistenza all'infiltrazione straniera. 
In Somalia un movimento anticoloniale di grande portata fu quello guidato dal leader 
religioso Sayyid Muḥammad Abd  Allāh Ḥasan (1856-1920) della Ṣāliḥiyya60. 
Questi, conosciuto come il Sayyid dai suoi seguaci e come il Mad Mullāh, il Mullāh 
pazzo, dalle autorità britanniche, guidò una ribellione diretta contro l'influenza educativa 
cristiana e l'espansione imperialista europea ed etiope in Somalia. La sua ṭarīqa divenne la 
base ideologica e organizzativa di un movimento ostile all'espansionismo etiope e 
all'imperialismo cristiano-europeo. 
La Ṣāliḥiyya, fondata da Muḥammad Ṣāliḥ (1854-1919) alla Mecca, venne introdotta 
                                               
59 Said S.  Samatar,  “Sheikh Uways Muḥammad of Baraawe, 1847-1909”,  in Said S.  Samatar  (ed.),  In the 
shadow of conquest : Islam in colonial Northeast Africa, Trenton, N.J., Red Sea Press, 1992 
60 Vedi Samantar, N., Mohamed Abdulle Ḥasan : poète et guerrier de la corne de l’Afrique, Paris : 1979 
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in Somalia da šayḫ Muḥammad Gulayd (morto nel 1918) e da Sayyid Muḥammad Abd  
Allāh  Ḥasan (1856-1920). Contraria al tawaṣṣul (il potere di intercessione dei santi, 
l'intervento di un santo presso Dio per ottenere da lui una grazia in favore di un'altra 
persona), praticava una forma di culto sobria e puritana, non ammettendo nessuna pratica 
dell'Islam che non fosse considerata “ortodossa”. 
 
Sayyid Muḥammad nacque nel nord di quello che sarebbe divenuto il protettorato 
britannico del Somaliland. Suo padre era somalo dell'Ogaden e sua madre del clan 
Dulbahante. Conformemente alla consuetudine diffusa di utilizzo delle alleanze 
tradizionali per ottenere sostegno, il Sayyid si servì dei suoi legami famigliari e clanici, per 
creare alleanze e reclute per un movimento, che prese il nome di darāwīš  (dervisci), 
probabilmente su ispirazione del movimento omonimo sudanese guidato dal Mahdī. 
Fin dall'età di otto anni gli venne insegnato il Corano e la šari'a da  uno  Šayḫ 
dell'Ogaden. A 11 anni imparò il Corano a memoria, divenendo così un haf iz al-Qur'an. 
Visitò il Kenya e Port Sudan, dove sembra che avesse incontrato il generale mahdista 
‘Uṯmān Diqna. Se questo incontro si fosse veramente realizzato, la ğihād da lui lanciata in 
Somalia potrebbe essere stata ispirata dal movimento mahdista sudanese. Viaggiò a lungo 
predicando e imparando nella regione, ad Harar, Mogadiscio e Nairobi61. 
Nel 1894 effettuò il pellegrinaggio alla Mecca dove venne iniziato alla ṭarīqa 
ṣāliḥiyya, dallo stesso fondatore Muḥammad Ṣāliḥ ed entrò in contatto con le idee 
panislamiste diffuse all'epoca. Muḥammad Ṣāliḥ era un discepolo del grande mistico 
Aḥmad  b.  Idrīs  al-Fāsī,  favorevole  al  riformismo  islamico  e  in  contrapposizione  alla 
posizione del sufismo proposto dalla Qādiriyya. 
Come ha sottolineato Samatar nella sua monografia sul Sayyid, l'arte della parola, di 
cui questi disponeva, ebbe un importante ruolo nella sua opera di proselitismo religioso e 
di condanna della corruzione morale introdotta dall'infiltrazione straniera in Somalia. Con i 
suoi sermoni, che spesso assunsero la forma di lunghe poesie in lingua somala, espresse 
                                               
61 Samantar, N., Mohamed Abdulle Ḥasan, Ibid., p.35 
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violente critiche nei confronti dell'occupazione coloniale, dei missionari cristiani 
installatisi a Berbera, così come, ad esempio, denunciò con fervore la perdita d'identità 
degli orfani somali educati e convertiti al cristianesimo o ai quali erano stati imposti nomi 
cristiani.62 
Nella visione coloniale, invece, il movimento del Sayyid, similmente a quanto 
avvenne in altri contesti di resistenza al colonialismo, era perlopiù ridotto a un movimento 
di fanatismo religioso dominato da passioni tribali. 
                                               
62 Ibidem, p.22-23 
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1.3 Ğihād e conflitti politico-teologici in Africa orientale 
Gli adepti delle confraternite sono musulmani che, come tali, hanno il dovere di 
praticare fedelmente i cinque pilastri dell’Islam,63 tuttavia ogni confraternita possiede delle 
pratiche specifiche. Tra queste, un esercizio caratteristico, che aiuta coloro che lo attuano a 
"ricordarsi di Dio" è detto ḏikr. Soli o in gruppo, i confratelli si ricordano di Dio, con la 
ripetizione  di  formule,  come  ad  esempio  la  professione  di  fede  (  "Non  c’è  Dio  se  non 
Dio"). Queste esercitazioni spirituali e di preghiera rappresentano i momenti salienti della 
vita di una confraternita. Ognuna ha il suo modo particolare per effettuare queste forme di 
preghiera:  in piedi o  seduti,  con o senza  l’accompagnamento di uno strumento musicale, 
con o senza danze. Con il termine ḥaḍra ci si riferisce, invece, ad un rituale collettivo 
eseguito dai sufi caratterizzato dalla recitazione di vari tipi di ḏikr. 
In Somalia, i ḏikr sono delle celebrazioni rituali, in cui qasiidooyin (s. qasiido) sono 
cantate insieme da persone dello stesso sesso, in genere disposte in cerchi di diverse 
dimensioni. Le qasiidooyin sono dei versi su temi religiosi, che in Somalia sono di solito 
incorporati nelle melodie e nei ritmi del ḏikr. Esse possono fare riferimento a Dio, al 
Profeta, a personalità femminili del Corano e ad altri membri della famiglia del Profeta. Il 
contenuto del qasiidooyin è volto a lodare Dio ed altre personalità vicine al Profeta, per 
invocare il loro aiuto, raccontare frammenti della loro vita, i miracoli da loro eseguiti ed 
insegnare le pratiche musulmane. Eseguite generalmente separatamente da gruppi 
femminili e maschili, le melodie dei ḏikr possono essere accompagnate da un ritmico 
ondeggiare dei corpi, che può giungere a un movimento rapido collettivo, che può 
condurre alcune persone a una sorta di trance, dalla quale riemergono solo dopo la fine 
della recitazione. In alcune aree l'uso di tamburi, anche quelli di piccole dimensioni, è 
vietato per le celebrazioni ḏikr; in altre parti della Somalia, tuttavia, fusti o piccoli 
                                               
63 I cinque pilastri dell'Islam sono: la testimonianza di fede ةداهشلا šahada;  le preghiere rituali  ةلاصلا ṣalāt;  il 
digiuno durante il mese di Ramadan موصلا ṣawm; l'elemosina canonica ةاكزلا Zakat; il pellegrinaggio alla 
Mecca جحلا Ḥāğğ 
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tamburelli sono comuni. In Somalia e ad Harar la pratica di consumare sostanze eccitanti, 
quali caffè e qāt è generalmente tollerata e comune nonostante le forti critiche a cui sia 
esposta. Queste pratiche variano a seconda del contesto geografico ed hanno spesso 
incorporato aspetti culturali locali. Alcune sono state attaccate duramente nel corso del XX 
sec. da gruppi islamisti che propugnano un ritorno all'Islam delle origini, rifiutando ogni 
forma di “innovazione”. 
La letteratura tende a porre l'accento sulla dicotomia tra Islam africano e Islam in 
Africa. Con Islam africano s'intende un Islam locale, caratterizzato perlopiù da pratiche 
considerate non ortodosse o “sincretiche”64, un Islam che si tende ad associare ai contesti 
sufi visto che storicamente il sufismo, presentandosi come primo e predominante agente di 
islamizzazione del continente, ha anche mostrato una maggiore apertura verso 
l'integrazione delle pratiche locali e pre-islamiche. Con Islam in Africa si intendono 
solitamente le tendenze islamiste, che con uno spirito riformista e militante, si dichiarano 
dirette a una “purificazione” dell'Islam da tutte quelle pratiche e credenze locali, siano esse 
considerate pre-islamiche o introdotte dall'Occidente. 
In realtà queste due categorie non sono, come recenti studi hanno sottolineato, 
divisibili in modo netto, ma, al contrario, presentano strette interrelazioni e influenze 
reciproche65. Inoltre, è bene evidenziare come ciò che viene legittimato come Islam 
“ortodosso” dipende prevalentemente da chi ha l'autorità per definirlo tale e per far valere 
tale definizione66. 
Per quanto riguarda il contesto etiope, la dicotomia tra Islam africano e Islam in 
Africa è stata approfondita e messa in questione nello studio “Localizing Salafism” di Terje 
Østebø67. 
Il processo di islamizzazione del continente nel XIX sec. è stato animato da una serie 
di discorsi e dibattiti interni all'Islam, in cui la ricerca di una mediazione tra “tradizione” e 
“modernità”,  tra  “locale”  e  “globale”,  era  centrale.  Le  posizioni  che  si  sono  venute 
delineando, si sono confrontate sul piano dialettico ed hanno condotto anche ad un vero e 
                                               
64 Per un uso critico di questo concetto vedi: Steward C. and Shaw R. (ed.), Syncretism/Anti-syncretism. The 
politics of religious synthesis, London and New York 1994 
65 Vedi Rosander E.E. and Westerlund D. (eds), African Islam and Islam in Africa: Encounters between Sufis 
and islamists, London, 1997 
66 Rosander E.E. and Westerlund D. (eds), African Islam and Islam in Africa, Ibid., p.3 
67 Terje Østebø, Localising Salafism: Religious Change among Oromo Muslims in Bale, Ethiopia, 
forthcoming, Brill: Leiden, 2011 
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proprio conflitto interno alla comunità dei credenti (umma). Tale conflitto era ed è 
l'espressione di una lotta per ottenere una legittimazione su base teologica di una 
supremazia anche e, a mio parere, soprattutto, politica. 
La dominazione straniera ha messo in crisi l'unità della umma, contribuendo ad 
infiammare il dibattito islamico in corso. In epoca coloniale la rivalità tra confraternite e il 
loro differente approccio alla dominazione straniera si dimostrò determinante nella storia 
del Corno d'Africa. Similmente a quanto avvenne nel resto del mondo musulmano, 
minacciato dall'imperialismo europeo del XIX e XX sec., si andarono articolando diversi 
discorsi teologici, volti a legittimare l'assunzione di determinate forme di resistenza e/o di 
adattamento al nuovo status quo imposto dalla dominazione straniera oltre, che ai diversi 
approcci da assumere alle sfide poste dalla “modernità”. 
Anche in Somalia e in Sudan è possibile individuare due concezioni di ğihād distinte 
e contrapposte che, come vedremo, si confrontarono sia sul campo politico che teologico: 
il ğihād armato e il ğihād interno. La prima era espressa in movimenti armati anti-coloniali 
condotti da leader islamici contro l'occupazione straniera. Questo ğihād era finalizzato a 
liberare la dār al-Islām dalla dominazione perpetrata dagli infedeli, i kuffar (sing. kaf ir); la 
seconda è la lotta non armata e sotterranea, intrapresa spesso da altri šayḫ sufi in risposta 
alla dominazione straniera. Quest'ultima, come nel caso maggiormente noto di Amadu 
Bamba in Senegal, venne concepita da alcuni mistici sufi come l'unica arma realmente 
efficace per affrontare una dominazione in cui la disparità di forze in campo era 
schiacciante. Si scelse così un atteggiamento di dissimulazione, in cui si assumeva, nei 
confronti delle autorità coloniali, un atteggiamento di appartente collaborazione sia pure 
“con la lingua ma non col cuore”. Secondo diverse tradizioni,  in particolare quelle sufi,  il 
vero ğihād era infatti quello interiore, la lotta dell'individuo contro le passioni dell'Ego (al-
Nafs). Un celebre detto del Profeta definirebbe questo come al-ğihād al-akbar, il Grande 
ğihād. 
Anche in Somalia il movimento di risveglio islamico del XIX sec. si era presentato 
come una risposta alla dominazione coloniale perpetrata dalle potenze europee nella 
regione. 
Dalla penetrazione britannica in Egitto, alla conquista francese dell'Algeria e del 
Nord Africa, alla repressione inglese del movimento mahdista in Sudan, l'imperialismo 
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europeo era percepito da alcuni con un sentimento crescente di militanza e xenofobia nei 
confronti dei kuffar68, gli infedeli e di coloro, tra i musulmani stessi, che vi collaboravano. 
Sull'onda della spartizione dell'Africa condotta dalle potenze europee, dall'interno del 
continente, l'Impero etiope si stava espandendo verso oriente, nell'Ogaden somalo, 
partecipando alle azioni di conquista cristiana nella regione69. 
Nel  sud,  diversi  centri  sufi  della  Qādiriyya  e  della  Aḥmadiyya erano minacciati 
dall'imperialismo  etiope  e  la  stessa  tomba  di  Šayḫ Zaylāī,  il  fondatore  del  ramo 
settentrionale della Qādiriyya, subì il saccheggio degli etiopi70. 
Harar, uno dei più importanti centri di insegnamento islamico e sufi della regione, 
cadde in mano etiope nel 1887, in seguito alla tragica sconfitta nella Battaglia di 
Ch'elengo. 
La città venne così incorporata nell'Impero cristiano per la prima volta nella sua 
storia da Menelik II71. 
Nel 1895, in piena occupazione britannica, il Sayyid fonda a Berbera un centro della 
sua ṭarīqa.  Qui  si  verificarono  i  primi  contrasti  con  la  branca  locale  della  Qādiriyya, 
accusata di aver assunto un atteggiamento di apertura nei confronti dell'amministrazione 
coloniale. La jami'a da lui fondata a Kirrit divenne un centro di formazione non solo 
religiosa, ma anche militare aperto agli uomini ma anche alle donne. L'attacco venne da lui 
mosso non solo nei confronti dell'infiltrazione straniera in ambito educativo, ma anche 
legislativo. In uno dei suoi poemi appassionati così esorta il popolo somalo a non cadere 
sotto l'influenza straniera72: 
 
Il nemico vi inganna 
Allorquando sembra prodigarsi per darvi consigli, non fa altro che 
                                               
68  kāfir; plural   kuffār - infedele/i 
69 Vedi D.Donham & W. James , The Southern Marches of Imperial E thiopia: essays in history and Social 
Antropology, Cambridge, Eastern African Cambridge University Press, 1986 
70 Abdul S. Bemath, “The Sayyid and Saalihiya Tariqa: Reformist, Anticolonial Hero in Somalia”, in Said S. 
Samatar (ed.), In the shadow of conquest, Ibid. p.38 
71 Menelik II nominò suo cugino Balambaras Makonnen Walda Mikael come governatore della nuova 
provincia etiope. L'installazione di Ras Makonnen e la fine dell'emirato venne segnata simbolicamente 
dalla distruzione della principale moschea situata nel Faras Magala, il mercato principale della città, e 
l'erezione al suo posto di una chiesa cristiana ortodossa, la Meḏane Alem, disegnata dall'ingegnere 
italiano Luigi Robecchi-Bricchetti. 
72 Samantar, N., Mohamed Abdulle Ḥasan, Ibid., p.40 
 34 
 
scavare le vostre tombe 
Allorquando pretende di difendere la vostra sorte, non fa altro che 
lavorare per la sua causa, 
Allorquando esige il vostro rispetto, non mostra la minima intenzione di 
rispettarvi. 
(...) 
Fate attenzione alla trappola perché il nemico dispone dei vostri passi! 
Vi priverà delle vostre armi e della vostra dignità rendendovi impotenti 
come delle donne indifese! 
Infine, vi spoglierà delle vostre terre e vi imporrà delle tasse! 
(...) 
Cosicché domani i vostri figli dovranno curvare la schiena sotto il peso 
del fardello 
E domani i vostri figli dovranno obbedire ai loro ordini e si 
confronteranno sui campi di battaglia 
Per difendere una causa che gli sarà completamente straniera. 
 
Samatar ha notato come questa visione profetica non cesserà di realizzarsi nel corso 
della storia della Somalia e dopo la morte del Sayyid, quando nel corso della seconda 
guerra mondiale, l'Inghilterra e l'Italia si scontreranno servendosi di battaglioni somali 
contrapposti73. 
A scatenare i primi sollevamenti contro l'amministrazione britannica, contribuì 
l'incidente, che si verificò nel 1899 presso la moschea del Sayyid a Berbera. A proposito di 
quell'episodio si racconta che in un mattino torrido d'agosto del 1899 il richiamo alla 
preghiera del muezzin della Moschea di Berbera svegliò il sonno del governatore 
britannico, il quale, dopo aver inviato la polizia coloniale a intimare il muezzin a rispettare 
la sua siesta, si sarebbe poi presentato di persona presso la moschea a porgere le sue 
lamentele  esclamando:  “Il  tuo  Dio  è  forse  sordo  da  dover  gridare  così  forte  per 
chiamarlo?”. Il Muezzin preso in causa replicò che il suo richiamo aveva come fine quello 
di svegliare i fedeli assopiti, il cui sonno rischiava di essere così pesante da non poter udire 
il richiamo alla preghiera. La situazione iniziò a degenerare fino a che le autorità 
britanniche dovettero ricorrere alla minaccia per imporsi. Il Sayyid allora avrebbe esortato 
il muezzin dicendo: “Un giorno tu dovrai morire, che la tua morte non sia vana e che serva 
per una nobile causa! Sappi che se tu morirai oggi  il nemico conoscerà la stessa sorte”. Il 
suo potere di persuasione fu' tale che il muezzin riprese il suo richiamo alla preghiera, un 
                                               
73 Samantar, N., Mohamed Abdulle Ḥasan, Ibid., p. 41 
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richiamo interrotto da un proiettile che lo spense. Secondo la tradizione il Sayyid, dopo 
aver vendicato l'assassinio pugnalando il poliziotto inglese che aveva appena ucciso il 
muezzin, prese il posto di quest'ultimo e iniziò a richiamare i fedeli alla preghiera gridando 
con  voce  possente  “Dio  è  grande  ...”.  Nel  panico  che  si  creò  i  poliziotti,  stupefatti  per 
l'audacia di quel gesto scapparono lasciando le armi dietro di loro. I fucili da loro 
abbandonati, dei quali il Sayyid e i suoi uomini s'impadronirono, diverranno le prime armi 
del movimento. L'incidente della moschea di Berbera segnò il passaggio alla clandestinità 
del Sayyid, che si ritirò nell'entroterra per raccogliere gli uomini e le armi necessari alla 
lotta74. 
La ğihād di Sayyid Muḥammad, proclamata nel 1898, avrebbe tratto ispirazione dalla 
sua esperienza alla Mecca, dalla rivolta Mahdista in Sudan e dai sentimenti pan-islamici 
diffusi all'epoca. La paura dei somali dinnanzi alla minaccia dell'invasione etiope, 
britannica e italiana si risolse nell'adesione della popolazione al movimento di protesta 
condotto dal Sayyid. L'emergere del movimento dei darāwiš allarmò perlopiù le autorità 
britanniche le quali continuarono a trattarlo come un predicatore esaltato, il Mad Mullāh e 
lo dichiararono “ribelle all'Impero”. Le prime campagne di repressione si svolsero tra il  il 
1900 e il 1902 con delle spedizioni congiunte anglo-etiopi contro i darāwīš. Queste 
operazioni di guerra coloniale e di “pacificazione del  territorio” non ottennero il risultato 
che si proponevano, ovvero la cattura del Sayyid. Nel 1905 la diplomazia italiana ottenne 
un accordo, l'accordo di Illig, che si dimostrò solo temporaneo, tra il Sayyid e le potenze 
coloniali. 
Come riportato da Samatar, in una poesia scritta dopo tre o quattro anni di residenza 
più o meno sorvegliata nella valle di Nogal, nella Somalia italiana, il Sayyid illustra lo 
stato d'animo diffuso tra coloro tra i suoi compagni che avevano creduto alla pace 
dell'accordo di Illig, ma che davanti alle continue umiliazioni subite dalle potenze 
coloniali, divengono sempre più coscienti del fatto che nessun trattato potrà mettere fine a 
un conflitto, al quale solo la vittoria ottenuta con la lotta armata avrebbe potuto rendere 
giustizia. Le parole di pace e di giustizia di quell'accordo appaiono vuote di senso e la 
guerra appare inevitabile75. 
                                               
74 Samantar, N., Mohamed Abdulle Ḥasan, Ibid., p. 49 
75 Ibidem, p. 158 
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Sul filo delle stagioni 
 
I giorni si disperdono sul filo delle stagioni e mi vedono 
stranamente silenzioso, pacifico e bonario. 
I giorni si disperdono sul filo delle stagioni e l'ardore, la pazienza 
e la strategia del cacciatore sembrano avermi abbandonato. 
I giorni si disperdono sul filo delle stagioni e gli uccelli da preda 
fedeli abituati alle loro feste macabre, sono condannati al digiuno. 
I giorni si disperdono sul filo delle stagioni e solo delle pie menzogne 
possono placare l'angoscia delle vedove e degli orfani. 
I giorni si disperdono sul filo delle stagioni e le mie carovane 
non giungono più ai mercati di Bulhar. 
I giorni si disperdono sul filo delle stagioni mentre ripeto 
alla vedova e all'orfano che gli uomini torneranno presto al campo. 
I giorni si disperdono sul filo delle stagioni e i lamenti 
del mio popolo mi tengono sveglio ogni notte. 
I giorni si disperdono sul filo delle stagioni come si sono dispersi 
i miei messaggi di pace restati senza risposta. 
I giorni si disperdono sul filo delle stagioni e l'infedele continua 
a massacrare i miei uomini e a sequestrare il mio bestiame. 
I giorni si disperdono sul filo delle stagioni e io ripeto invano 
delle parole vuote di senso come pace, giustizia e libertà. 
I giorni si disperdono sul filo delle stagioni e io ho atteso 
troppo a lungo e invano 
I giorni si disperdono sul filo delle stagioni e l'ora è per me giunta 
di riprendere in mano le lance e i fucili. 
 
Autore fecondo della letteratura orale somala, il Sayyid scrisse poesie di esortazione 
alla lotta contro l'occupazione straniera.  
 
La ṭarīqa ṣāliḥiyya si presentò come una base ideologica e organizzativa della 
resistenza anti-coloniale, guidata dal Sayyid. In quanto organizzazione centralizzata trans-
etnica e trans-clanica, la struttura della ṭarīqa rappresentò una forza unitaria nella lotta. Il 
messaggio che diffondeva era militante e puritano. Promotore di una forma di Islam 
“ortodosso”, purificato da pratiche locali “sincretiche”, si opponeva in particolare ad alcuni 
usi diffusi nella regione e accettati dalla Qādiriyya, come  il consumo di qāt e il tawaṣṣul 
(intercessione dei santi). Di ritorno dalla Mecca il Sayyid aveva iniziato a predicare un 
Islam riformato e puritano, accusando la Qādiriyya per la negligenza morale e per alcune 
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sue pratiche definite bidāt (innovazioni indesiderabili) ed eretiche, come appunto il 
costume di masticare il qāt durante il ḏikr e il rituale del tawaṣṣul. Iniziò anche a predicare 
presso i Qāḍīrī, affinché abbandonassero la loro ṭarīqa a favore della Ṣāliḥiyya. 
I leader e gli affiliati alla Qādiriyya vedevano nel Sayyid una minaccia alla stabilità 
politica nella regione e ammonirono le autorità britanniche del pericolo che rappresentava 
per  il  futuro  del  protettorato  britannico.  Molti  affiliati  alla  Qādiriyya  erano  coinvolti 
nell'establishment politico ed economico e assunsero una posizione di collaborazione con 
le autorità britanniche. Ciò li espose alle pesanti critiche della Ṣāliḥiyya. La rivalità tra le 
due confraternite espresse un elemento di frammentazione, ricalcato tendenzialmente sulle 
linee di segmentazione della società somala, nomade e clanica. Il Sayyid stringerà, secondo 
la consuetudine, alleanze matrimoniali con le figlie o le sorelle di capi influenti. Questi 
numerosi matrimoni saranno al centro delle critiche mossegli contro dai suoi rivali. 
Il contrasto politico-religioso tra le due confraternite si espresse, sul piano dottrinale, 
in due posizioni opposte76. 
Il Sayyid simpatizzava con le idee di Muḥammad ibn Abd al-Wahhab (1703-92) e di 
Ibn Taymiyya, uno studente del pensatore neo-hanbalita. Il suo pensiero era in linea con il 
misticismo riformato, proposto dal neo-sufismo, che prevedeva un'interpretazione più 
stretta e letterale delle scritture. Come  abbiamo  visto,  il  cosiddetto  “neo-sufismo” 
propugnavano, infatti, un Islam militante e missionario, volto a una ritorno alle basi della 
šarī'a, la legge islamica, con un approccio rigorista. Predicatore religioso, poeta e leader 
politico Muḥammad Ḥasan intendeva condurre un programma politico, che prevedeva 
l'unione, la liberazione e l'indipendenza del popolo somalo. Celebrato oggi come il 
fondatore  del  moderno  nazionalismo  somalo,  il  Sayyid  aveva  l’obbiettivo  di  creare  un 
governo teocratico secondo l'idea dell'Islam come dīn wa dawla (religione e stato). 
Il ğihād era reclamato dal Sayyid come un dovere dei musulmani, contro gli infedeli, 
che occupavano la dār al-Islām, ma anche contro coloro che avevano accolto con favore 
gli invasori cristiani e collaborato con essi, valorizzando gli apporti benefici della presenza 
europea, in termini di stabilità politica e prosperità economica. L'attacco era rivolto, in 
                                               
76 Abdul S. Bemath,“The Sayyid and Saalihiya Tariqa: Reformist, Anticolonial Hero in Somalia”, in Said S. 
Samatar (ed.), In the shadow of conquest, Ibid., p.42 
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particolare, contro i somali coinvolti nell'amministrazione del protettorato britannico e quei 
clan che avevano tratto interesse dall'accettare la protezione europea. L'imperialismo 
europeo ed etiope contribuirono ad acuire il divario e il contrasto tra queste due posizioni 
politiche e teologiche. 
Tra i letterati della Qādiriyya  le  principali  repliche  agli  attacchi  mossi  dal  Sayyid, 
giunsero  da Šayḫ Abd  Allāh  ibn Mu'allim Yūsuf  al-Quṭbī. Nella  sua  raccolta  di  scritti, 
intitolata al-mağmu'a  al-mubāraka (“la  raccolta  benedetta”),  criticò  la  Ṣāliḥiyya, i 
Wahhabiti e Ibn Taymiyya77. La Ṣāliḥiyya, in particolare, viene da lui denunciata come 
anti-intellettuale ed eretica per voler ostacolare la lettura dei testi sacri e della legge 
islamica delle diverse scuole di pensiero. 
Una delle critiche era quella di aver assunto una posizione della teologia dei Ḫariğiti. 
Questi ultimi erano, infatti, stati definiti eretici per aver dichiarato legittimo l'attacco alle 
vite e gli averi dei musulmani, che non erano in accordo con loro. Avevano, infatti, 
qualificato a loro volta come "empio" (kāfir) quanti non si adeguassero al loro peculiare 
modo di intendere la fede islamica, prevedendo il diritto-dovere del “buon musulmano” di 
eliminare chi non fosse da loro ritenuto "credente". 
La Qādiriyya professava un sufismo più moderato, accettando varie interpretazioni, 
alcune allegoriche, del Corano e della Sunna. Il consumo di sostanze inebrianti come il 
caffè, il tabacco e in particolare il qāt, il cui uso era sottoposto alle severe critiche della 
Ṣāliḥiyya e di altre confraternite riformate, venne dichiarato da al- Quṭbī  non 
raccomandabile, ma non illegale. Così anche le danze eseguite dai sufi, o in occasione di 
matrimoni e ricorrenze, erano per lui da considerarsi accettabili. Il tawaṣṣul, il ruolo di 
intermediazione, svolto dai santi, tra la gente comune e Dio, era strenuamente difeso dagli 
šayḫ della  Qādiriyya,  in  risposta  agli  attacchi  sferrati  dal  Sayyid,  come  un  passaggio 
necessario nel cammino spirituale78. 
La  Qādiriyya  in  Somalia  si  adattò  allo  status  quo,  mantenendo  una  posizione 
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moderata, talvolta collaborando con gli imprenditori e amministratori europei. Proponeva 
una forma di Islam mistico meno severo nei confronti delle pratiche religiose locali. 
Contrariamente alla Ṣāliḥiyya, si mostrò, inoltre, più aperta alla partecipazione delle donne 
in ambito religioso e alla  loro presenza  in pubblico. Lo scontro tra Qādiriyya e Ṣāliḥiyya 
raggiunse nel 1909 il suo apice di violenza con l'uccisione da parte di alcuni seguaci della 
Ṣāliḥiyya  di  Šayḫ Uways e di decine di suoi discepoli. Ricordando quell'evento, l'unico 
superstite del massacro scrisse79: 
 
Arrivarono nell'incendiato sole del mattino, 
Alcuni a cavallo, alcuni a piedi, 
Gridando “Muḥammad Ṣāliḥ è il nostro rifugio” 
Ma Uways - il santo vicino a Dio – replicò risplendente, calmo e sereno: 
“Il Maestro è il nostro Signore, Grandioso è il nostro Dio” 
Loro spensero la sua preziosa vita. 
O Šayḫ Uways, Santo 
Che maestoso, che eroico, lui forò il pungiglione della morte 
Che gli oppressori dell'umanità non siano prosperi 
Che siano sempre meno gli oppressori di colui che è consacrato a Dio 
 
L'assassinio  di  un  uomo  pio  come  šayḫ Uways creò sdegno tra la popolazione 
musulmana, ma non del Sayyid che cantò80: 
 
Guarda, alla fine, 
Quando ammazzammo il vecchio stregone 
La pioggia cominciò a scendere! 
 
La notizia  della  morte  di  Šayḫ Uways produsse le prime defezioni tra i darāwīš. 
Inoltre, la notizia giunta dalla Mecca riguardo la minaccia di sconfessione del Sayyid, da 
parte del suo maestro e fondatore della Ṣāliḥiyya, Šayḫ b. Ṣāliḥ, contribuì ad alienare le 
simpatie al movimento darāwīš segnandone il progressivo declino81. 
                                               
79 Samantar, N., Mohamed Abdulle Ḥasan : poète et guerrier de la corne de l’Afrique, Paris : 1979, p.60 
80 Ibidem, p.60 
81 Battera F., “Le confraternite islamiche somale di fronte al colonialismo”, Africa, LIII,2, 1998, p.174 
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Nella lettera inviata al Sayyid, il suo maestro lo ammonì dicendo82: 
 
Io raccomando ai miei fratelli, se vogliono accogliere il mio consiglio di 
adorare Iddio, la cui potenza sia lodata e magnificata – e di seguire il 
Profeta di Dio coi detti e coi fatti prendendo l'esempio da coloro che 
osservano la Legge del loro Signore e non spargono il sangue dei 
musulmani e non disonorano le loro donne, non razziano le loro proprietà 
e non impediscono il passaggio ad essi. Ma a coloro che faranno il 
contrario, che cercano di mettere discordia e guerra in questo mondo, 
spetta di essere martoriati, crocefissi, mutilati delle gambe e delle braccia 
oltre ad essere espulsi dai loro paesi perchè siano scherniti in questo 
mondo e condannati al vigore dell'inferno nell'altro. Essi furono dominati 
dal demonio e dimenticano che c'è un Dio. (...) Noi vi auguriamo di 
essere fra coloro che conoscono il loro Dio e lo adorano. Cancellate il 
mondo dalla vostra vista e navigate nel mare dell'unità del Dio supremo, 
e non navigate nelle contraddizioni collo spargere il sangue dei 
musulmani. (...) Noi temiamo, o fratello, che Dio vi punirà per tutto ciò 
che state facendo, (...). Se voi non ascoltate la nostra voce e non troncate 
quello che state facendo, allora non sapremo che fare di voi né vorremo 
riconoscervi (...). Il carattere della nobile persona del Profeta benedetto 
era la fede, l'istruzione, la pazienza, la benignità, la grazia, la giustizia, la 
modestia, la buona volontà, la riservatezza, il rispetto, la clemenza verso 
le persone e la buona educazione verso Dio e verso gli uomini(...). O 
fratello, ora risulta chiara la vostra cattiva condotta perché tutti coloro che 
partono da noi dalla Mecca diretti a voi, voi li trattenete se vi trovate 
convenienza o coll'inganno li ammazzate dicendo che erano infedeli (...). 
Cosicché la Legge è diventata da voi come il vento; la girate come volete. 
Ricordatevi del danno che avrà chi pretenderà di essere sacerdote (šayḫ) 
senza essere sapiente. 
 
Nella Somalia meridionale, dove a partire dal 1909 venne istituita la Colonia italiana, 
il ridimensionamento del legame tra il fondatore della Ṣāliḥiyya e il Sayyid, per via della 
minaccia di sconfessione del Sayyid, da parte del fondatore della ṭarīqa,  ebbe  effetti 
significativi sul movimento dei darāwīš, indebolendone la portata. 
 
Samatar  ha  sottolineato  come  la  personalità  di  Šayḫ Uways, il personaggio 
politicamente  più  importante  della Qādiriyya  del  suo  tempo,  per  l'opposizione  del ğihād 
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somalo (1899-1920), Soveria Mannelli : Rubbettino, 2002, p.209 
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del Sayyid, di cui fu vittima, ricevette uno spazio molto più marginale del Sayyid nella 
storiografia83. Quest'ultimo è stato celebrato come eroe nazionalista, che contribuì, con un 
movimento di resistenza anti-coloniale, all'emergere dell'identità nazionale somala. Il suo 
carisma era fortemente legato alle sue grandi capacità oratorie. Con i suoi versi di poesia 
orale è considerato uno dei più grandi poeti somali del XX sec. L'immenso monumento in 
bronzo, elevato nella Piazza dell'Indipendenza a Mogadiscio, celebra il rispetto di cui il 
Sayyid gode nella memoria del nazionalismo somalo. 
 
Šayḫ Uways fu un personaggio molto diverso, il suo è un esempio di ğihād sufi, il 
ğihād al-akbar, in un'epoca caratterizzata da una forte decadenza morale. I racconti delle 
karamāt, da lui eseguite, mettono in luce questa sua posizione. In diversi racconti si narra, 
ad esempio, di come questi proteggesse la popolazione dagli assedi etiopi. 
Fu un autore prolifico di trattati mistici e, come abbiamo visto, spesso polemici nei 
confronti del Sayyid. La poesia popolare e devozionale venne anche da lui ampiamente 
usata, nel corso della sua opera di proselitismo religioso, in una regione, come quella 
somala, in cui prevaleva la cultura dell'oralità. 
 
Nel corso della prima guerra mondiale il Sayyid simpatizzò con gli ottomani, i quali 
stavano conducendo, dal loro consolato di Harar, un'opera di propaganda pan-islamica 
inneggiante a una lotta comune dei musulmani contro le potenze coloniali cristiane. Nel 
1915 le voci che circolavano sulla conversione di Lij Iyasu, il giovane imperatore etiope 
appena salito al trono dopo la morte di Menelik, diede ulteriore forza al fronte anti-
coloniale. Nel 1916 Lij Iyasu incontrò il Sayyid a Jijiga e gli promise di vendergli armi e 
munizioni per la sua guerra contro i britannici84. Il sultano di Istanbul sembra intendesse 
riconoscere  al  Sayyid  il  titolo  di  “amir  di  tutti  i  somali”85. Le vicende internazionali si 
dimostrarono, però, decisive. Nel 1917 giunge la notizia di scomunica di Lij Iyasu da parte 
del clero cristiano etiope, che lo accusava di apostasia e di essersi convertito all'Islam. Il 
Sayyid dovette continuare la sua lotta da solo, non potendo più contare su quelle alleanze il 
cui destino era ormai legato alle sorti della prima guerra mondiale. 
                                               
83 Samatar S. S. (edited by), In the shadow of conquest, Ibid., p. 62 
84Samantar, N., Mohamed Abdulle Ḥasan, Ibid., p.177 
85 Battera F., “Le confraternite islamiche somale di fronte al colonialismo”, Africa, LIII,2, 1998, p. 179 
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Il movimento dei darāwīš,  che si era presentato come il fenomeno più durevole e 
meglio organizzato di resistenza anti-coloniale in Somalia, si esaurì solo nel 1921, con la 
morte del Sayyid. 
 
In conclusione, possiamo dire che nel XIX sec. le confraternite islamiche nel Corno 
d'Africa divennero il centro religioso, politico, sociale ed economico maggiormente 
strutturato del mondo islamico. Il confronto con le potenze coloniali avvenne 
necessariamente attraverso le confraternite, che si posero come principali interlocutori 
locali. Le posizioni, assunte da ogni singola ṭarīqa  e  talvolta  dai  singoli  leader  religiosi, 
variarono da contesto a contesto, passando da forme di resistenza armata, a forme di 
collaborazione o di adattamento alle condizioni imposte dalla nuova realtà coloniale. 
Come abbiamo visto, le differenti posizioni politiche da loro assunte infiammarono il 
dibattito religioso in corso, scatenando una serie di scontri teologici tra le stesse 
confraternite. Le rivalità regionali politiche e teologiche tra confraternite, come tra il 
movimento  del  Sayyid  e  la  Qādiriyya in Somalia, si misurarono sul terreno comune 
dell'occupazione straniera. In Somalia “l'impatto tra mondo coloniale e mondo locale diede 
un nuovo contributo al processo di islamizzazione”.86 
 
Anche per quanto riguarda la regione eritreo-sudanese, le rivalità interne assunsero 
un ruolo di primo piano in un'epoca caratterizzata dall'espansionismo turco-egiziano prima, 
e italiano e britannico poi. 
In Eritrea, la penetrazione coloniale italiana era stata accettata di buon grado dai 
britannici, anche in funzione anti-mahdista. In Sudan, in quel periodo, gli inglesi erano alle 
prese con il movimento del Mahdī. 
Il Mahdismo si presentava come un movimento religioso di massa rivolto contro 
l'occupazione da parte di stranieri e infedeli. Il governo egiziano era considerato poco 
puritano dal punto di vista religioso, visto anche l'ampio uso che faceva di cristiani 
nell'amministrazione. Il Mahdī non condusse una propaganda politica, quanto piuttosto un 
movimento religioso di massa, che si opponeva non tanto all'ingiustizia, all'oppressione o 
alla corruzione dei “turchi” come ufficiali governativi, quanto alla decadenza morale e ai 
                                               
86 Battera F., “Le confraternite islamiche somale di fronte al colonialismo”, Africa, LIII,2, 1998, p. 184 
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loro costumi, considerati tutt'altro che rigorosi, e alla loro inosservanza dei precetti 
islamici. Il comportamento di questi amministratori era considerato offensivo nei confronti 
della popolazione, come, per esempio, per il fatto che si mostrassero in luoghi pubblici, 
bevendo alcolici e in compagnia di prostitute. 
L'opposizione  del  Mahdī  al  governo  turco-egiziano, non era condiviso dalla 
Ḫatmiyya, la quale si pose, fin da subito, in una posizione di antagonismo con esso e 
contrastò attivamente il Mahdismo in Sudan, sia da un punto di vista religioso, che 
militare. 
La posizione di privilegio, in cui la Ḫatmiyya era stata posta dall'amministrazione 
turco-egiziana, creò una certa tensione tra essa e altri gruppi di religiosi, e ne determinò lo 
schieramento  in  favore  del  governo.  Le  rivalità  tra  essa  e  il  movimento  del  Mahdī  si 
dimostrò un elemento integrante del conflitto. 
In linea generale, possiamo dire che la politica coloniale italiana nel Corno d'Africa 
tese a seguire la falsa riga di quella britannica in Sudan e in Somaliland. Da un lato si tentò 
di contrastare il movimento mahdista in Sudan e del Sayyid in Somalia, dall'altro si cercò 
di dialogare con alcune confraternite, come la Ḫatmiyya in Eritrea e Sudan e la Qādiriyya 
in Etiopia e in Somalia. 
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CAPITOLO 2 - DONNE E SUFISMO IN AFRICA: LEADERSHIP, 
LEGITTIMAZIONE E POTERE 
2.1 Un'introduzione: origini e problemi storiografici 
Nella storia dell'Islam troviamo figure di sante islamiche molto presto87. Il caso più 
famoso  è  quello  di  Rabīa al-Adawiyya di Baṣra (m. 801), conosciuta dal pubblico 
occidentale in particolare grazie al libro del 1928 di Margharet Smith88. 
I suoi scritti sono un esempio classico della corrente mistica sufi prevalente nel IX-X 
sec. e che poneva l'accento sull'amore autentico e unico verso Dio. Di umili origini, venne 
venduta come schiava. Il suo padrone la liberò quando si accorse della sua straordinaria 
pietà e santità. Divenne presto un esempio di asceta, vivendo in povertà e in uno stato di 
reclusione, dedicando la sua vita al servizio di Dio. Uno dei suoi pensieri basilari era che 
Dio doveva essere amato per se stesso, non per timore dell'Inferno o desiderio del 
Paradiso. La vita era, nella sua visione, solo un veglia nell'attesa dell'incontro con l'Amato. 
La sua umile dimora era un centro d'insegnamento verso il quale si dirigevano gli 
intellettuali della città. Secondo Attar  “Rabīa era unica, perché nelle sue relazioni (con 
Dio) e nel suo sapere (delle scienze divine) non aveva pari; era altamente rispettata da tutti 
i grandi (mistici) del suo tempo ed era la prova decisiva, un'autorità indiscussa, per i suoi 
contemporanei”89. Così l'autore scrisse: 
 
No, non era un'unica donna 
Ma oltre cento uomini: 
Vestita nella quintessenza del dolore 
Da testa a piedi, immersa nella Verità, 
Dissipata nell'irradiamento divino, 
                                               
87 Per uno studio sul tema vedi: Scattolin, G., “Women in Islamic Mysticism”, Encounter, 198, ottobre 1993, 
pagg. 3-26. Vedi anche M. Simith, Muslim Women Mystics. The life and work of Rabi'a and other women 
mystics in Islam, Oneworld Publications, 2001; Dr. Javad Nurbakhsh, Sufi Women, London 1990; 
Helminski, C. A., Women of Sufism: A Hidden Treasure, Shambhala Publications, Boston 2003 
88 M. Smith, Rabi'a the Mystic and her fellow-saints in Islam, Cambridge University Press, 1928 
89 M. Simith, Muslim Women Mystics, Ibid, p.71 
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e libera da tutti gli eccessi superflui.90 
 
Così scrisse Ḥasan al-Baṣrī:  “Ho  trascorso  un  giorno  ed  una  notte  con  Rabīa 
discutendo di ṭarīqāt e haqīqāt, in nessun momento è successo a me o a Rabīa di essere 
uno uomo e l'altro donna. Ma quando l'ho lasciata mi sono ritrovato persuaso, mentre lei, 
era nella sua dedizione pienamente pura.”91 
Nel  mettere  alla  prova  la  pietà  di  Rabīa, un gruppo di persone si rivolse a lei 
dicendo: “Ogni singola virtù è stata espressa da uomini. La Cinta della Nobile Beneficenza 
è legata solo ai fianchi degli uomini, mentre la Corona della Cavalleria è posta 
esclusivamente sul capo di uomini. Nessuna donna è stata mai ispirata dalla Profezia. 
Quindi, cos'è tutto questo tuo vanto?” . 
“Ogni  cosa  che  hai  detto  è  vera  - rispose  Rabīa, con equanimità – ma la vanità, 
l'egoismo, l'orgoglio individualista  e  il  “Io  sono  il  tuo  Signore  Supremo”  non  è  mai 
sgorgato dal petto di una donna92. 
La maggior parte delle donne sufi erano ritenute dotate di particolari poteri, come la 
capacità di eseguire miracoli o karamāt. Alcune divennero famose, oltre che per la loro 
santità, anche per la loro conoscenza delle scienze religiose, divenendo delle maestre 
riconosciute e delle leader religiose. 
Uno dei casi più noti è quello di Fāṭima bint al-Abbas (m.1324) la quale assunse il 
titolo di šayḫa (autorità religiosa) e mudarrisa (maestra). Il suo valore era riconosciuto 
anche dal famoso dotto ḥanbalita Taqyi al-Dīn b. Taymiyya (m.1328), a lei contemporaneo. 
Si riporta che questi, inizialmente, si oppose a lei e cercò di ostacolarne l'insegnamento, 
perché lo considerava contro la tradizione islamica, ma il Profeta gli venne in sogno 
ammonendolo “Fāṭima è una delle donne virtuose”, cosicché si ricredette93. 
Scattolin ha individuato le seguenti caratteristiche generali comuni alle prime donne 
sufi94: 
                                               
90 J. Nurbakhsh, Sufi Women, Ibid, p. 15 
91 J. Nurbakhsh, Sufi Women, Ibid, p. 33 
92 Ibidem, p. 41 
93 Scattolin, G., “Women in Islamic Mysticism”, Ibid, p. 12 
94Ibidem, pp.8-9 
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Ascetismo (digiuno, reclusione, preghiere prolungate e veglie). Questo status 
speciale delle donne sufi permetteva loro di ottenere un livello di rispetto, autonomia e 
libertà personale unici nelle loro società. 
Celibato (uzuba). Molte donne sufi scelsero il celibato, seppur questo sia 
condannato dal Profeta e non previsto dall'Islam. Secondo molti sufi, il celibato favorisce 
la separazione dalla vita (tağrīd), il ritiro (ḫalwà) e l'isolamento (uzla), che erano 
considerate pratiche di grande valore nel cammino mistico. Il celibato sembra fosse 
praticato maggiormente dalle donne, perché le dava maggiore libertà di quanto non desse il 
matrimonio. 
Amore Mistico. L'ascetismo è considerato l'inizio del cammino, mentre il fine del 
percorso spirituale è l'amore mistico. 
 
Rabīa è la personalità di donna sufi più famosa nella letteratura dell'Islam delle 
origini. 
Fu vista correre per una strada di Baṣra, portando una torcia accesa in una mano e 
nell'altra un secchio d'acqua. Interrogata "O Signora della Vita Futura, dove vai e che cosa 
significa questo?", rispose "Voglio incendiare il Paradiso e spegnere l'Inferno, perché 
questi due veli spariscano e i suoi servi Lo adorino, senza sperare ricompense o temere 
castighi"95. 
 
Non  è  chiaro  se  le  poesie  attribuite  a  Rabīa fossero state scritte da lei o 
appartenessero ad altri autori e, in determinate circostanze, lei si limitò a recitarle. Una 
delle più note è la seguente96: 
Ti amo con due amori, l'uno interessato, l'altro degno di te. 
Il primo sta nel dedicare i miei pensieri a Te solo, ogni altro escluso. 
L'altro amore, che vuol darti quello di cui sei degno, sta nel desiderio 
che i tuoi veli cadano e che io Ti veda. 
Nessuna lode a me per l'uno o per l'altro, a Te la lode per ambedue. 
 
In tutto il mondo islamico ritroviamo santuari, in cui sono sepolte donne sante, 
                                               
95 Scattolin, G., “Women in Islamic Mysticism”, Ibid, p. 12 
96 Cit. in Scattolin, Ibidem, p. 15 
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considerate da alcuni come intercessori tra uomini e Dio. Al Cairo troviamo quello di 
Sayyida Ruqayya, la figlia del Profeta Muḥammad, di Sayyida Zaynab, figlia di Alī  b. 
Abū Ṭālib e  nipote del Profeta, di Sayyida Nafisa,  la  nipote di Ḥasan, il figlio di Alī  b. 
Abū  Talib.  Il  mawlīd (anniversario della nascita) di queste donne è una ricorrenza 
particolarmente popolare nel mondo islamico97. 
Nei primi secoli dell'Islam il sufismo era caratterizzato dall'emergere di singole guide 
spirituali, come nel caso di Rabīa al-Adawiyya, attorno alle quali si raccoglievano gruppi 
di discepoli. L'attenzione veniva posta soprattutto sulle pratiche ascetiche rivolte verso 
l'amore mistico. 
A partire dal XII-XIII sec. maestri e discepoli sufi iniziarono a strutturarsi in vere e 
proprie congregazioni, ben identificabili e caratterizzate da regole, statuti, rituali e pratiche 
codificate. Fu questa l'origine delle confraternite islamiche (sing. ṭarīqa, plur. ṭuruq), le 
quali assunsero un ruolo più incisivo  a  livello  sociale  e  politico.  La  Qādiriyya  è  la  più 
antica e tuttora maggiormente diffusa confraternita mistica del mondo islamico. Si affermò 
in Medio oriente, nel Maghreb, in Andalusia, in Asia Minore, in Arabia, nell'Africa sub-
sahariana e, naturalmente, in Iraq, paese di cui era originario il fondatore, ‛Abd al-Qādir al-
Gilānī  (Gilan,  1078  – Baghdad, 1166), mistico persiano, considerato uno dei padri del 
sufismo. 
All'interno delle confraternite sufi le donne iniziano in diversi casi ad emergere come 
soggetti attivi. Nonostante ciò, non esistono quasi scritti di mistiche sufi di epoca 
medioevale. Un'eccezione è data dal caso di ‘A’iša al-Ba’uniyah (m. 922/1517).98 ‘A’išah 
fu una studiosa e poeta sufi dell'epoca mamelucca, che compose una collezione di oltre 
trecento poesie. Fu' probabilmente la scrittrice donna più prolifica dell'epoca islamica pre-
moderna. Apparteneva ad una importante famiglia siriana e suo padre è ricordato come uno 
dei più famosi giudici ša'fiti di Damasco. Dopo aver appreso il Corano a memoria all'età di 
otto anni,  si  affiliò  successivamente alla  branca della Qādiriyya, a cui apparteneva  la  sua 
famiglia. Rappresenta un caso eccezionale, in cui abbiamo accesso a scritti di una mistica 
islamica dell'epoca. 
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Fu, in parte, grazie all'opera dei sufi, che accompagnavano i mercanti musulmani 
lungo le rotte carovaniere, che si deve l'islamizzazione del continente africano. Il 
commercio e le alleanze matrimoniali tra donne locali e immigrati musulmani giocarono, 
anch'esse, un ruolo di primo piano. Le donne, come madri, mogli, sorelle, figlie o schiave 
avevano una posizione tale da modellare il modo in cui l'Islam si stava integrando nella 
cultura e nella politica locale. Attraverso il loro potere di negoziazione, potevano adattare il 
nuovo credo alla struttura sociale preislamica. Il ruolo “tradizionale” delle donne africane 
da un lato si adattò, dall'altro entrò in competizione con la struttura sociale islamica. Le 
pratiche  legate  al  potere  del  “magico”  ed  ai  culti  locali  associate  alle  donne rimasero 
importanti e si adattarono gradualmente all'Islam99. Sfortunatamente la scarsità di fonti 
scritte sulle e dalle donne in questo periodo non ci permette, però, di avere ulteriori 
informazioni sul loro ruolo. Così, infatti McDougall ha lamentato come parlare di 
storiografia delle donne musulmane in Africa sub-sahariana fino al XVIII sec. equivalga a 
cercare  “l'invisibile  nell'oscurità”100. Si tratta di un campo di studi estremamente 
marginale, dal quale emergono solo rari frammenti. Il problema delle fonti è in esso 
centrale ed ha condotto i ricercatori ad esplorare diverse tipologie. Particolare attenzione è 
stata posta sull'uso dell'arte e della letteratura come fonte storica. Alcuni studi si sono 
focalizzati sulla produzione letteraria, come ad esempio sulla poesia in lingua swahili 
(utendi), che dal 1600 iniziò ad essere scritta in caratteri arabi. Come ha notato Farouk M. 
Topan101, la produzione poetica swahili divenne un importante vettore di diffusione dei 
valori islamici. Anche gli studi di Francesca Declich102 sulla poesia religiosa delle donne 
somale sono un esempio dell'utilizzo della produzione letteraria come fonte storica 
privilegiata. 
Ebrahim Moosa103 ha notato come l'ancora sottostimata area di studio delle fonti 
legali potrebbe offrire una grande quantità di informazioni sulla condizione delle donne. I 
                                               
99 McDougall,  E. A.,  “Sub-Saharan Africa:  15th  to  Early  18th  Century”,  in  Encyclopedia of women and 
Islamic cultures, Vol. 1, Suad Joseph; Afsaneh Najmabadi. Leiden ; Boston, Mass. : Brill, 2003 
100 McDougall, E. A., “Sub-Saharan Africa: 15th to Early 18th Century”, Ibid., p.95 
101Topan, Farouk M., "Projecting Islam: Narrative in Swahili poetry", Journal of African Cultural Studies 
14:1, 2001, pp. 107-119 
102 Declich, F. , "Sources on Islam composed in the vernacular: Somali women's religious poetry", 
Biancamaria Scarcia Amoretti (ed.), Islam in East Africa: New Sources (Archives. Manuscripts and 
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documenti prodotti dai giureconsulti musulmani, dalle corti degli emiri e le fatwà di 
studiosi islamici potrebbero rappresentare delle importanti fonti in questo campo. L'uso di 
questi documenti legali, come ad esempio, sottolinea l'autore, quelli scoperti nel Mali e nel 
Niger, potrebbero mettere alla luce importanti informazioni. 
In Africa sub-sahariana, soltanto dal XIX sec., periodo in cui il processo di 
islamizzazione del continente si accelerò, sull'onda di un movimento di risveglio islamico, 
iniziano ad emergere nelle storiografia le prime figure femminili musulmane. 
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2.2 Figure femminili del movimento di rinascita islamica del XIX sec. in 
Africa sub-sahariana 
Con la rinascita islamica e l'emergere di movimenti sufi militanti, troviamo diversi 
studi di donne musulmane, che assunsero un ruolo politico di primo piano. In particolare, 
alcuni studi trattano il ruolo di leader (šayḫa) assunto dalle donne sufi nelle confraternite 
islamiche. Da questa posizione, le loro attività ebbero un importante impatto sociale e 
parteciparono attivamente al processo di islamizzazione, che coinvolse l'Africa del XIX 
secolo. 
In casi eccezionali abbiamo accesso anche a scritti composti dalle donne stesse, come 
nel caso dell'ampia produzione letteraria di Nana Asma'u (1793-1864)104 in Nigeria. E' 
probabilmente con lei che la donna musulmana entra nella storiografia sull'Africa come 
protagonista dei processi di islamizzazione in atto nel XIX sec. 
Nana Asma'u era la figlia di Šehu Usman 'dan Fodio, il  leader che lanciò il ğihād di 
Sokoto (nell'attuale Nigeria)105, una serie di battaglie, che si inserirono nel movimento di 
riforma islamica (1804-1830), al quale parteciparono anche le donne. Nana Asma'u dedicò 
la sua vita alla diffusione dell'Islam nel Califfato di Sokoto, fondato da suo padre nel 1808. 
Assunse un ruolo attivo nella politica, nell'educazione e nelle riforme sociali dell'epoca. Fu 
un'autrice feconda, una studiosa e maestra riconosciuta. 
Come studiosa e maestra erudita scrisse un'ampia collezione di poesia in lingua 
fulfulbe, diretta all'aristocrazia dei Fulbe e in Hausa, diretta alla maggior parte della 
                                               
104 Su Nana Asma'u vedi: Beverly B. Mack and Jean Boyd, One Woman's ğihād: Nana Asma'u, Scholar and 
Scribe, Indiana University Press, Bloomington, Indianapolis, 2000; Boyd, Jean and Beverly B. Mack, The 
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life and times of the Shehu Usuman dan Fodio, New York 1973; Ibrahim Suleiman, A revolution in 
history, the jihad of Usman dan Fodio, London and New York 1986 
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popolazione musulmana e non. Molti suoi poemi in fulfulbe sono elogi a coloro che 
giocarono un ruolo significativo nel ğihād di suo padre. I suoi scritti si inseriscono in 
diversi generi letterari arabi mentre quelli in hausa sono perlopiù testi mnemonici trascritti 
dopo essere stati trasmessi oralmente di generazione in generazione. Attraverso i suoi 
scritti sappiamo molto di più sul suo ruolo in quel periodo. 
Oltre a insegnare agli studenti della sua comunità, creò una rete di insegnanti donne 
itineranti ('yan taru), che lei stessa istruì, affinché impartissero i suoi insegnamenti a quelle 
donne che vivevano nelle aree rurali e nelle regioni più remote. Istruite da Asma’u stessa, 
queste donne utilizzavano le opere letterarie di Asma’u come lezioni e testi mnemonici da 
insegnare alle donne nelle loro case. 
I suoi versi descrivono le pratiche musulmane da osservare, come l'abbigliamento e 
le preghiere, ma anche, nel dettaglio,  le obbligazioni dei pilastri dell’Islam, così come  le 
attitudini e le pratiche sufi. Insegnando alle donne su come seguire la Sunna e il Corano, 
Asma’u intendeva istruire le famiglie su come praticare il sufismo “ortodosso”. 
Il suo ruolo può essere compreso solo nel contesto sociale femminile precedente al 
ğihād. E' possibile, inoltre, ritrovare una certa continuità tra il suo ruolo e quello di un'altra 
donna, Inna, la sorella del capo del regno di Gobir. 
A Gobir, il regno hausa che maggiormente si oppose al ğihād di Usman dan Fodio, le 
donne erano sotto il comando di Inna. Questa soleva assumere il ruolo di capo durante 
l'assenza di suo fratello e indossare vestiti da uomo per enfatizzare la sua autorità. La sua 
posizione nelle società pre-islamiche era centrale nei rituali di possessione, conosciuti nella 
regione come bori. Bori è una parola hausa, che si riferisce sia all'istituzione che controlla 
gli spiriti e le forze occulte che risiedono nelle cose fisiche, sia al rituale stesso. Attraverso 
le danze e la musica del rituali bori, s'intende agire per controllare questi spiriti e curare le 
malattie da questi provocate. La posizione di Inna nelle società preislamiche era centrale 
poiché gli spiriti che invadevano i corpi delle persone causando malattie e sterilità erano 
esorcizzati attraverso il bori, un'istituzione controllata da Inna. 
Secondo  gli  insegnamenti  di  Šehu  Usman  'dan  Fodio,  il  padre  di  Nana  Asmau, 
l'obiettivo del suo ğihād era quello di insegnare l'Islam a coloro che ne professavano la 
fede,  ma  che  lo  praticavano  mischiandolo  con  il  “paganesimo”.  Il  suo  messaggio  era 
rivolto sia alle donne che agli uomini. Il ruolo di Asma’u fu particolarmente importante nei 
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confronti dell'educazione delle donne. 
Asmaʼu scrisse versi didattici in Hausa per le concubine, le serve e le donne non 
letterate delle aree rurali alle quali intendeva insegnare l'Islam. Tra questi troviamo la 
seguente canzone, che veniva imparata a memoria e cantata, e che critica il culto 
tradizionale bori, uno dei nemici principali del califfato. Il Bori era, similmente ad altre 
pratiche locali preislamiche, una questione politica, non solo religiosa, poiché 
rappresentava il potere tradizionale  contro  il  quale  Šehu  Usman  'Dan  Fodio  aveva 
combattuto106. 
Pentiamoci, chiediamo il consiglio divino in ogni momento 
E, seguendo la Sunna, fuggiamo dalla ricompensa nel Giorno del 
Giudizio 
Pentiamoci dall'aver usato la magia, partecipato al bori e al gioco 
d'azzardo. 
Il fuoco dell'inferno sarà la ricompensa di coloro che non lo fanno. 
Torniamo al Sentiero della Sunna e degli esseri redentori. 
Rispettandoci a vicenda, uniti insieme come compagni. 
Non andiamo dove c'è il suono del tamburo immorale e le chiacchiere 
Suonare il tamburo nel ğihād è permesso 
Così pure quando si conduce il lavoro comune 
Così pure il battito dei tamburi nel calore della battaglia 
E per annunciare il ritorno a casa. 
Si consiglia di battere i tamburi quando si viaggia 
Altrimenti la gente vaga e si perde. 
Ma non è consentito suonare i tamburi ai matrimoni per accompagnare le 
danze sfrenate. 
E' peccato, mondanità e oblio. 
Viviamo nel ricordo della vita futura 
E pentiamoci perché la morte verrà.107 
 
Asmaʼu è un esempio di donna musulmana, che assunse un ruolo militante nel XIX 
sec. nell'ambito del movimento di rinascita islamica, che coinvolse l'Africa sub-sahariana. 
La sua storia è eccezionale per quel periodo e i suoi scritti sono un importante contributo 
alla produzione letteraria femminile dell'Africa Sub-sahariana. 
La mancanza o scarsità di scritti composti da donne è dovuta anche al loro ruolo 
                                               
106 Boyd J., “Distance Learning from Purdah in Nineteenth-Century Northern Nigeria: The Work of Asma'u 
Fodiyo”, Journal of African Cultural Studies, Vol. 14, No. 1, Islamic Religious Poetry in Africa, 2001, pp. 
7-22 
107 Beverly B. Mack and Jean Boyd, One Woman's ğihād: Nana Asma'u, Scholar and Scribe, pp. 248-49 
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perlopiù informale nella società africana e al fatto che la memoria di esse è trasmessa 
soprattutto oralmente. Si tratta quindi, a livello storiografico, di porre maggiore attenzione 
ad altre forme letterarie, non necessariamente scritte. Tra queste la poesia e i canti, come 
abbiamo visto nel caso di Asmaʼu, ne sono un esempio. 
Gli studi di Hutson hanno fatto emergere il ruolo di leader religiose, assunto da 
alcune  donne  tiğānī  a Kano108. L'autrice, rispondendo al richiamo di Boyd e Last a dare 
maggiore attenzione al contributo apportato dalle donne all'Islam in Africa occidentale, 
soffermandosi in particolare sugli aspetti biografici109, ha in particolare portato alla luce il 
ruolo di muqaddamat (rappresentanti donne autorizzate a iniziare e supervisionare i 
membri della confraternita) e mallamai (insegnanti islamiche in lingua hausa) assunto da 
Hajiya Iya e Umma Makaranta110. E' a partire dagli anni '30 che emergono muqaddamat e 
reti  di  associazioni  di  donne  tiğānī.  Queste  acquisirono,  all'interno  della  confraternita, 
un'autorità spirituale riconosciuta sia dagli uomini che dalle donne e iniziarono a svolgere 
diverse importanti funzioni religiose. Per diventare muqaddama una donna doveva essere 
prima di tutto istruita. L'istruzione poteva esser loro impartita presso le scuole coraniche, 
ma molto più di frequente si svolgeva all'interno delle mura domestiche sotto la guida dei 
famigliari o di una mallam, un'insegnante privata. Quest'ultima godeva di maggiore libertà 
di spostamento, perché era solitamente anziana, non più fertile. 
La condizione delle donne tiğānī era mutato in seguito all'arrivo a Kano nel 1934-35 
di Šayḫa Ḫadīğa bt. Muḥammad111, una santa e dotta tiğānī proveniente, sembra, dal nord 
Africa, che assunse grande popolarità nella regione. In quell'epoca non esistevano a Kano 
                                               
108 Vedi: Hutson, Alaine S., “African Sufi Woman and Ritual Change”, Journal of Ritual Studies 18 (2) 2004, 
pp. 61-73; Hutson, Alaine S., "Gender, mobility, and Sharia", ISIM Newsletter 11, 2002, pp. 16; Hutson, 
Alaine  S.,  "Women, men,  and  patriarchal  bargaining  in  an  Islamic  Sufi  order: The  tiğānīyya  in Kano, 
Nigeria, 1937 to the present", Gender & Society 15:5, 2001, pp. 734-753; Hutson, Alaine S., "The 
development of women's authority in the Kano tiğānīyya, 1894-1963", Africa Today 46:3/4, 1999, pp. 43-
64. 
109 Boyd  J.  and Murray  L.,  “The  Role  of Woman  as Agents Religeux  in  Sokoto”  in  Canadian Journal of 
African Studies, Vol. 19, No. 2 (1985), p. 284 
110 Hutson, Alaine S., "The development of women's authority in the Kano tiğānīyya, 1894-1963", Ibid. 
111 Il titolo di Šayḫa non è un titolo usato di frequente per le donne nel mondo musulmano e nella storia 
islamica, si tratta di un titolo riservato generalmente agli uomini (masch. Šayḫ). Non fu usato nè per 
figure  storiche  femminili  come  Rabīa al-Adawiyya di Baghdad, nè per altre donne sufi dell'epoca 
successiva, fatta eccezione forse per Fāṭma bint al-Abbās (m.1324). Il termine iniziò ad essere utilizzato 
dai sufi in epoca moderna per indicare un maestro o fondatore di una ṭarīqa. 
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delle donne con il titolo di šayḫa né di muqaddima. 
In quanto šayḫa e mistica, riconosciuta anche per la sua capacità di eseguire karamat, 
Šayḫa Ḫadīğa  divenne  un'importante maestra  per  gli  šuyuḫ e i mallamai di Kano, dalla 
quale diversi ricevettero l'iğāza. La sua visita mise in discussione la nozione secondo cui la 
posizione di muqaddima fosse circoscritta al genere maschile. Divenne così un modello per 
le donne tiğānī del paese, tra le quali Hajiya Iya, la prima donna che assunse questo titolo a 
Kano.112 
Hajiya Iya (1894-1986) proveniva da un'importante  famiglia di  studiosi  tiğānī. Suo 
padre era un Imam e suo fratello maggiore Sulaymān un wālī .113 Studiò presso una scuola 
coranica e, nel 1920, venne  iniziata alla  tiğānīyya. Suo  fratello  le combinò  il matrimonio 
con un amico affiliato alla stessa ṭarīqa, con il quale lei proseguì i suoi studi. Quando 
questo morì, si trasferì presso la residenza del fratello, dove entrò in contatto con diversi 
šuyuḫ, che le facevano visita durante il loro soggiorno a Kano, importante scalo per i 
commercianti e i pellegrini diretti alla Mecca. In quel periodo, i movimenti lungo le rotte 
carovaniere, che collegavano il Maghreb e l'Africa occidentale con le regioni orientali fino 
alla Mecca, favorirono intensi scambi culturali a livello transregionale. 
Hajiya Iya, grazie alla sua conoscenza dell'arabo letterario, contribuì all'accoglienza 
di dignitari femminili non hausa, che passavano per Kano nel corso del loro pellegrinaggio 
alla Mecca, come Sayyida Salīma e Sayyida Maryam. Queste ultime persuasero il fratello 
di Ḥāğğiya Iya, affinché le permettesse di effettuare lo storico ḥāğğ del 1937, lo stesso al 
quale parteciparono Emir Abdullāhi Bayero di Kano (1926-1953), Šayḫ Ibrāhīm Niasse e 
wālī  Sulaymān  stesso.114 Nel corso del ḥāğğ entrò in contatto con diverse personalità 
                                               
112 Hutson, Alaine S., "The development of women's authority in the Kano tiğānīyya, 1894-1963", Ibid., p.49 
113 Suo fratello maggiore era wālī Sulaymān (1890-1939) personaggio di spicco presso l'Emirato di Kano e 
l'amministrazione coloniale. 
114 Hutson, Alaine S., "The development of women's authority in the Kano tiğānīyya, 1894-1963", Ibid., p.50. 
Come spiega l'autrice, questo pellegrinaggio si rivelò particolarmente rilevante per la storia della 
tiğānīyya  poichè  in  quell'occasione  entrarono  in  contatto  le  comunità  di Kano  e Kaolack.  Il  fratello  di 
Hajiya  Iya,  Wālī  Sulaymān,  e  l'Emiro Abdulahi  incontrarono  infatti  in  quell'occasione  Šayḫ Ibrāhīm 
Niasse. Quest'ultimo  iniziò  da  quell'anno  a  organizzare  a  livello  internazionale  le  comunità  tiğānīyya 
dell'Africa occidentale. Condusse una serie di riforme nell'insegnamento e nelle pratiche della 
confraternita trasformandola in un movimento di massa in cui il concetto di tarbiyya, tendente a 
privilegiare l'esperienza spirituale su quella intellettuale, divenne centrale. Negli anni '40 vennero 
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affiliate  alla  Tiğānīyya  tra  cui  Šayḫ Aḥmad b. Abd al-Raḥmān  b.  Ibrāhīm  Zakī,  allora 
leader  di  una  comunità  tiğānī  originaria  dell'Africa  occidentale  residente  alla  Mecca,  il 
quale le consegnò il taqdīm115.  Da  quell'anno,  per  volontà  di  Šayḫ Ibrāhīm  Niasse  di 
Kaolack (Senegal), iniziarono delle campagne di islamizzazione condotte da šuyuḫ 
stranieri tiğānī in Africa occidentale e a Kano in particolare, nel corso delle quali anche le 
donne assunsero un ruolo attivo. Nonostante il numero crescente di muqaddamāt e di 
donne affiliate alla confraternita, la funzione di wazīra (ritenuta simile a quella di imām, 
ruolo proibito esplicitamente alle donne dalla scuola malikita), l'iniziazione di nuovi adepti 
e lo stato di šayḫa o Maestra Sufi non furono però mai riconosciuti a una donna di Kano.116 
Caratteristica comune alle muqaddamāt era quella di essere donne divorziate, vedove o 
non più fertili.117 Il loro ruolo rimase circoscritto all'insegnamento di gruppi di sole donne, 
non entrando così in competizione con la componente maschile della confraternita. La 
segregazione tra generi, diffusa nella società hausa e nella tiğānīyya, non venne così messa 
in discussione. 
Della Tiğānīyya si ricorda, infine, Ḫadīğa Oumoulkhairy Ibrāhīm Niasse,  la figlia di 
Ibrāhīm Niasse, il fondatore della Ibrāhīmiyya Tiğānīyya nonché moglie di šayḫ Abubakar 
Assimi, Gran califfo della Tiğānīyya di Niasse in Africa occidentale. Nata in Senegal, oggi 
in Niger, organizza sostegni finanziari e tecnici di ONG e governi per l'educazione delle 
donne, per la salute maternale e dei bambini118. 
Per quanto riguarda l'Africa francofona del XX sec., la storiografia ha messo in luce 
il ruolo di un'altra leader dell'Islam ufficiale, Sokhna Magat Diop.119 Fu una maraboute 
della Muridiyya, che diresse una branca della confraternita, assumendo il titolo di ḫalīfa. 
                                                                                                                                              
condotte campagne di iniziazione di massa condotte da šyuḫ stranieri in missione in Nigeria. 
115 Dopo che a sua sorella fu consegnato il titolo di muqaddama, wālī Sulaymān, che era maestro e preside di 
una scuola a Kano, si decise a includere le donne e le ragazze nell'educazione pubblica. Richiese inoltre a 
Emir Abdullāhi di sostenere la creazione di scuole femminili sul modello britannico. 
116 Hutson, Alaine S.,  "Women, men, and patriarchal bargaining in an  Islamic Sufi order: The  tiğānīyya  in 
Kano, Nigeria, 1937 to the present", Ibid., p.740. 
117 Hutson, Alaine S., "Women, men, and patriarchal bargaining in an Islamic Sufi order: The tiğānīyya  in 
Kano, Nigeria, 1937 to the present", Ibid., p.743. 
118 Hutson, Alaine S.,  "Women, men, and patriarchal bargaining in an  Islamic Sufi order: The  tiğānīyya  in 
Kano, Nigeria, 1937 to the present", Ibid., p.743. 
119 Vedi Coulon, C. and Reveyrand O., L'islam au féminin: Sokhna Magat Diop, cheikh de la confrérie 
mouride (Sénégal), 1990, Talence, CEAN, 27 p. 
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La posizione di leadership da lei assunta, frutto di circostanze eccezionali, era considerata 
“legale”, sia dagli altri dirigenti della ṭarīqa, che dai suoi discepoli. 
Sokhna è il titolo assunto dalle donne e dalle figlie dei dignitari muridi, mentre quello 
di šayḫ le venne dato per il suo ruolo di leader di un ramo della confraternita, quello 
fondato da suo padre Abdulaya Yakhine. Quest'ultimo, secondo una tradizione orale 
riportata da C. Coulon, proveniva dall'Oriente. Nato alla Mecca nel 1881 da una famiglia 
discendente dal Profeta, sarebbe giunto in Senegal nel 1900, alla ricerca di una guida. Qui 
incontrò  il maestro, che stava cercando,  šayḫ Ibra Fall, uno dei principali luogotenenti di 
Ahmadou Bamba.120 Šayḫ Ibra Fall, descritto da P. Marty come ministro degli affari 
economici di Ahmadou Bamba121, era in effetti, scrive C. Coulon, il grande pioniere della 
“conquista arachidiera”, ove i marabout muridi divennero specialisti nell'organizzare i loro 
ṭālib nelle comunità agricole, rendendo il lavoro un atto di sottomissione religiosa.122 
Questi, consapevole delle qualità del suo discepolo Abdulaya Yakhine decise di liberarlo 
per inviarlo nel 1914 a Thiès a fondare una nuova comunità muride nel quartiere, che porta 
oggi il suo nome.123 Qui la sua barke124 si espanse finché venne riconosciuto come la terza 
grande  figura  della  Muridiyya  dopo Ahmadou  Bamba  e  Šayḫ Ibra Fall. I suoi prodigi 
divennero testimonianza del suo stato di santità.125 
                                               
120 Coulon, C. and Reveyrand O., L'islam au féminin: Sokhna Magat Diop, cheikh de la confrérie mouride 
(Sénégal), Ibid, p. 5 
121 Marty P., Etudes sur l'Islam au Sénégal, E. Leroux, Paris 1917, p. 246. Così Šayḫ Ubra Fall è descritto da 
Martin: “...ses ricanements nerveaux, une sorte de délirium tremens qui l'agit, on serait tenté de le prendre 
pour  un  simplet...”  (Marty P, Ibid, p. 246). Secondo la tradizione,  scrive  Coulon  ,  Šayḫ Ubra Fall era 
invece un uomo che possedeva una forza spirituale eccezionale (Coulon, C. and Reveyrand O., L'islam au 
féminin: Sokhna Magat Diop, cheikh de la confrérie mouride (Sénégal), Ibid, p.6). 
122 Coulon, C. and Reveyrand O., L'islam au féminin: Sokhna Magat Diop, cheikh de la confrérie mouride 
(Sénégal), Ibid, p. 6 
123 Coulon, C. and Reveyrand O., L'islam au féminin: Sokhna Magat Diop, cheikh de la confrérie mouride 
(Sénégal), Ibid, p. 6 
124 Barke è un termine wolof d'origine araba, deriva dalla parola araba baraka 
125 Coulon, C. and Reveyrand O., L'islam au féminin: Sokhna Magat Diop, cheikh de la confrérie mouride 
(Sénégal), Ibid, p. 6. Alla morte del suo maestro nel 1930, Abdulaye Niakheme si sarebbe proclamato 
Mahdī.  In  un  rapporto del 17 aprile 1931 il Commissario di Thiès scrisse: « Abdoulaye Niakheme fa 
propaganda attiva a Diourbel, Bambey, Khombole e dintorni. Pretende essere l'inviato di Dio sulla terra 
dopo la morte di Serigne Ahmadou Bamba e Šayḫ Ibra Fall » (Archives nationales du Sénégal, 13 G12, 
17, cit. tratta da Coulon, C. and Reveyrand O., L'islam au féminin: Sokhna Magat Diop, cheikh de la 
confrérie mouride, Ibid, p.7). Nel 1940, scrive Coulon (Ibid, p.7), Abdoulaye Niakheme avrebbe 
dichiarato che « la veritable madiou dont il n'avait cessé de parler était Hitler et que si dernier lui 
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Morì nel 1940 senza figli ed eredi maschi. La successione all'interno di ogni 
lignaggio muride avveniva, generalmente, di padre in figlio, poi, morto il figlio maggiore, 
gli succedevano i fratelli in ordine di anzianità. Abdulaya Yakhine aveva, però, solo una 
figlia femmina, Magat Diop, che aveva all'epoca 26 anni ed era sposata con un fratello di 
Ahmadou Bamba. Fu la moglie di Abdulaya Yakhine, Tabara Cisse, ad intervenire nelle 
dispute, che insorsero tra i discepoli del marito per la successione e che s'impose affinché 
la trasmissione del potere califfale giungesse alla figlia. Questa fece erigere, in onore di 
suo padre, un mausoleo (qubba), che divenne meta di pellegrinaggio (magal). Secondo la 
tradizione, era stata preparata da suo padre per assumere la direzione della confraternita 
paterna, questi le avrebbe insegnato personalmente il Corano e la maniera per dirigere la 
preghiera. La sua leadership, secondo Coulon, derivava, oltre che dal potere della baraka 
paterna, anche dalle specifiche condizioni sociali e dall'eredità dei sistemi politici pre-
coloniali. Come sottolinea l'autore, è possibile individuare una continuità tra la posizione 
da lei assunta e quella ricoperta dalle donne nelle antiche monarchie wolof. Nel Senegal 
nord-occidentale, ad esempio, le donne potevano avere accesso al trono nel caso in cui non 
vi fossero eredi maschi126. 
Sokhna Magat Diop partecipava attivamente, come gli altri ḫalīfa muridi, agli affari 
della confraternita e alle questioni politiche. A Touba, similmente agli altri marabout, 
possedeva una residenza, ove abitava in occasione delle grandi riunioni dei dignitari 
muridi. A differenza degli altri ḫalīfa maschi, non entrava, però, nelle moschee, nè dirigeva 
la preghiera pubblica, pregava per lo più a casa in privato. Nelle cerimonie pubbliche era 
presente, ma discreta e non soleva prendere la parola. Quando parlava la sua voce era 
appena percettibile e la sua bocca coperta da un foulard. Questa discrezione celava, però, 
una presenza forte e attiva. Il fatto che non intervenisse ufficialmente su determinate 
questioni non significava che non avesse niente da dire o alcun potere, al contrario127. 
Era, prima di tutto, una mistica sufi. Secondo uno dei suoi figli la baraka di sua 
                                                                                                                                              
confierait le commandement du Sénégal. Il révèle que les Français, qu'il appelle les ânes, vont partir et 
que ce seront ses principaux disciples qui, sous ca direction, assureront l'administration du pays » (Sûreté 
du Sénégal, Renseignements sur Abdulaye Niakhib, Archives nationales du Sénégal, dossier 17, G250 - 
108, 1940, cit. tratta da Coulon, C. and Reveyrand O., L'islam au féminin: Sokhna Magat Diop, cheikh de 
la confrérie mouride, Ibid,  p.8).  L'amministrazione  francese  preferì  ridicolizzare  il  Mahdī  di  Thiès  e 
controbilanciarne l'influenza sostenendo i grandi marabout muridi (Coulon, L'islam au féminin, Ibid, p.8). 
126 Coulon, C. and Reveyrand O., L'islam au féminin, Ibid, p.9 
127 Ibidem, p.16 
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madre non era sufficiente per raggiungere lo stato di santità, cosicché Sokhna Magat Diop 
aveva dovuto compiere pratiche ascetiche specifiche. Secondo un suo ṭālib “lei sa tutto di 
voi senza conoscervi, è come una medicina che grazie alla radiografia vede tutto ciò che c'è 
nel vostro corpo”. Il suo intervento veniva richiesto per interpretare i sogni e le visioni, per 
guarire i malati, proteggere un ṭālib o aiutarlo. I suoi poteri le permettevano di eseguire dei 
prodigi o karamāt. In cambio dei suoi servizi non riceveva soldi, ma solo donazioni128. 
La posizione di Sokhna Magat Diop è considerata eccezionale rispetto a quella 
assunta dalle altre donne all'interno della ṭarīqa che, secondo Šayḫ Tidiane Sy, sarebbero 
solitamente poste in una posizione di inferiorità, così infatti il suddetto autore ha affermato 
che “la donna muride è certamente un essere,  la cui condizione è tra  le più alienate. Non 
soltanto è considerata un essere inferiore nella confraternita, ma le si riconosce appena un 
ruolo  nel  gruppo”129. Secondo Bop, le donne rimangono, comunque, in una posizione 
marginale all'interno delle confraternite, senza divenire guide spirituali. 
Recenti studi hanno criticato le impostazioni tendenti a sottolineare l'assenza delle 
donne senegalesi nella struttura delle confraternite. Creevey ha evidenziato come la cecità, 
per quanto riguarda le attività delle donne, sia legata allo sguardo di chi osserva con gli 
occhi del sistema dominante maschile. Attualmente è stato, infatti, notato come il 
moltiplicarsi delle dā'ʼra (le comunità muridi) femminili, l'incremento della partecipazione 
delle donne alle ziyāra (le visite ai capi religiosi) e al pellegrinaggio annuale a Touba, così 
come l'emergere della forte personalità di alcune discendenti del fondatore, siano da 
considerarsi fattori indicativi della vivacità della vita religiosa femminile130. 
Secondo Amber B. Gemmeke, gli studi sull'Islam in Africa si sono focalizzati 
perlopiù sulle confraternite islamiche131 e, più recentemente, sui gruppi riformisti132 con 
una approccio principalmente politico ed economico, mentre l'aspetto esoterico dell'Islam 
in Senegal, come la produzione di gris-gris (amuleti), è stato poco studiato.133 Le tecniche 
principali, utilizzate da Sokhna Magat Diop, erano, secondo quanto riporta Coulon, 
                                               
128 Ibidem, p.10 
129 Sy C.T., La confrérie sénégalaise des mourides, Paris, 1969, p.201 
130 Coulon, C. and Reveyrand O., L'islam au féminin, Ibid, p.3 
131 Vedi Coulon 1981; Cruise O'Brien 1971; Cruise O' Brien and Coulon 1988; Robinson and Triaud 1997 
132 Vedi Loimeier 2000, 2003; Villaòn 2004 
133 Amber B. Gemmeke, “Marabout women in Dakar: creating authority in Islamic knowledge”, Africa, Vol. 
79, No. 1, 2009, pp. 128-147 
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principalmente tre: sāfara, un'acqua benedetta; ḫalwà, il ritiro mistico; la fabbricazione di 
talismani, teere in wolof. La conoscenza di queste tecniche diviene un elemento chiave del 
successo delle marabout134 o di leader religiose come lei. 
Si tratta di saperi, che rivestono un ruolo di primo piano, tra essi l'autrice menziona 
l'istiḫara (interpretazione dei sogni), le sessioni di preghiere (ḫalwà), la numerologia e 
l'astrologia araba, oltre al ḫatt al-raml, le sessioni divinatorie. Nonostante solo una o due 
donne della famiglia dei fondatori delle confraternite appaiano negli studi accademici o nei 
media, le donne sono attive, come dimostra l'articolo di Amber B., anche nelle pratiche e 
nelle conoscenze esoteriche islamiche. E', in buona parte, alle conoscenze esoteriche, di cui 
disponevano, che dovevano la loro leadership. Vi sarebbero, inoltre, alcune qualità 
specifiche, tra queste l'autrice individua le seguenti: 
La purità e la conoscenza del Corano, abbinata alla baraka. La baraka è legata alla 
salute, al potere, al sapere e ad una forte personalità. L'aspetto e l'abbigliamento 
contribuiscono ulteriormente a donare un'immagine carismatica; 
L' Autorità. Si riscontrano referenze ad altre autorità maschili. 
Nello studio dell'autrice vengono trattati i casi di due di queste donne, che offrono 
diversi servizi a coloro che si rivolgono a loro. Per legittimare il loro lavoro, in quanto 
donne, incontrano dei problemi specifici, talvolta devono dimostrare di possedere qualità 
che sono solitamente associate agli uomini. Per esempio, devono dimostrare ai clienti che, 
nonostante il ciclo mestruale, possono usare il Corano in modo “puro” in ogni momento. 
La loro negoziazione del “vero Islam”, in quanto processo che emerge a vari  livelli, 
dove il locale, il sopralocale e il translocale interagiscono, emerge dalle rappresentazioni 
delle attività di queste due donne, di cui tratta l'autrice. 
                                               
134Amber  B.  utilizza  il  termine  marabout  come  sinonimo  di  “esperto  in  sapere  esoterico”.  Così scrive 
l'autrice: “Nel Maghreb marabout è un santo riconosciuto tale a livello locale di cui la tomba è oggetto di 
venerazione, Marabout è anche il nome della tomba stessa. In Africa occidentale il termine marabout 
deriva dall'arabo al-murabit, il missionario-soldato che islamizzò i berberi del Sahara occidentale nell'XI e 
XII sec. E' una corruzione della pronuncia portoghese marbuto della parola araba originale (Dilley 2005). 
La parola Wolof equivalente per marabout è quella di serigne, il cui significato è quello di colui che 
vede”. 
Al-murabit (lett., colui che è stazionato per la battaglia) deriva dalla dinastia Almoravide o Al-Murabit. In 
alcuni contesti dell'Africa centro-occidentale con esso ci si riferisce ad alcune guide religiose. Molti 
senegalesi e stranieri usano lo stesso termine per indicare la parola wolof serigne, ma con un uso poco 
analitico, ricoprendo con lo stesso termine diverse categorie di specialisti religiosi (Hill 2007a , 260-261; 
Seesemann 2009 , Introduzione). 
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In Senegal, oltre all'esempio di Sokhna Magat Diop, vi è quello di Sokhna 
Maimouna Mbacké (m. 2002), la figlia più giovane di Ahmadou Bamba anche detta 
Sokhna Mai135. 
Un recente studio di J. Hill136 tratta il caso della leadership femminile all'interno 
della Tiğānīyya  in  Senegal.  Come  abbiamo  visto,  a  partire  dagli  anni  '30,  Šayḫ Ibrayim 
Niasse aveva iniziato a nominare delle donne come muqaddam (guida spirituale), cosicché, 
a partire dagli anni '90 fino ad oggi, queste conducono comunità crescenti di discepoli 
(dāʼira). Il suo articolo è particolarmente interessante, perché tratta il caso di leader 
femminili il cui status non è ereditato a livello famigliare. Come spesso accade, sottolinea 
J. Hill137, le pratiche di auto-realizzazione di queste donne potrebbero mettere a disagio 
diverse femministe liberali. Similmente a Sokhna Magat Diop, non vi è in esse l'intenzione 
di abolire le distinzioni di genere. Preferiscono piuttosto delegare i ruoli pubblici ai figli o 
ai discepoli e insegnare alle loro discepole le prescrizioni islamiche dirette alle donne, tra 
le quali la pratica del coprirsi. Comunque, spiega l'autrice, queste usano in modo attivo 
queste prescrizioni in conformità alla concezione sufi, secondo cui l'atto del nascondere 
condurrebbe ad accrescere il proprio potere spirituale, permettendole così di raggiungere 
un ruolo religioso influente e diventare dei punti di riferimento per la comunità138. 
Secondo Hutson,139 dietro la nomina di muqaddam tiğānī,  donne  a Kano  (Nigeria) 
negli anni '30, vi era probabilmente l'intenzione di mantenere uno stato di segregazione tra 
uomini e donne, permettendo alle donne di percorrere un percorso spirituale, senza dovere 
frequentare  ambienti  maschili.  Šayḫ Niasse difendeva, infatti, contemporaneamente 
l'abilità delle donne di raggiungere un alto livello spirituale, così come la loro reclusione 
all'interno degli spazi domestici.140 
Le pratiche islamiche femminili non sono, però, sempre relegate allo spazio privato, 
né  sono  da  considerarsi,  come  si  tende  a  fare,  frutto  di  credenze  animiste  e  “pagane”. 
                                               
135 Una delle sue celebrazioni più popolari che la vedevano protagonista era quella della Laylatoul Khadry 
durante il Ramandan. 
136 Hill J., ‘All Women are Guides’: Sufi Leadership and Womanhood in Senegal, Sociology, Anthropology, 
Psychology & Egyptology Department, American University in Cairo, June 2010 
137 Hill J., ‘All Women are Guides’: Sufi Leadership and Womanhood in Senegal, Ibid., p.7 
138 Hill J., ‘All Women are Guides’: Sufi Leadership and Womanhood in Senegal, Ibid., p.7 
139 Hutson, Alaine S., "Women, men, and patriarchal bargaining in an  Islamic Sufi order: The  tiğānīyya  in 
Kano, Nigeria, 1937 to the present", Gender & Society 15:5, 2001, pp. 734-753. 
140 Hill J., ‘All Women are Guides’: Sufi Leadership and Womanhood in Senegal, Ibid., p.12 
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Coulon ha sottolineato questo concetto affermando che le donne hanno la capacità di 
partecipare a loro modo all'Islam, manipolandolo e adattandolo ai loro bisogni141. Per 
superare le limitazioni imposte loro, le donne attiverebbero una serie di strategie, volte a 
sovvertire i ruoli prescritti socialmente, per riuscire ad adattarli alle loro esigenze. Il loro 
ruolo sarebbe attivo all'interno dell'Islam, seppur informale, nascosto, parallelo ed 
eterodosso. Seppur poco presenti, sarebbe un errore, continua l'autore, relegare le donne in 
uno spazio oscuro, al quale sembrano appartenere, solo perché non siamo in grado di 
studiarlo. Secondo l'autore nelle confraternite sufi, il loro ruolo emerge in modo particolare 
grazie a quattro principi, che ritroviamo nelle ṭuruq: baraka, conoscenza, purità e 
immagine della donna ideale. La baraka consentirebbe loro di rompere la dicotomia tra 
spazio pubblico e spazio privato. Secondo alcuni autori nel Maghreb le donne sarebbero le 
principali depositarie della baraka e, anche quando le confraternite iniziarono a perdere 
seguito, le donne rimasero i principali fedeli “clienti” di šayḫ e marabout142. 
L'idea di donna ideale è anch'essa comune in riferimento alle madri e le figlie del 
fondatore di una ṭarīqa, infatti, molte tradizioni orali tendono a presentare queste donne 
quasi come soprannaturali. L'immagine della donna ideale è espressa, ad esempio, dalla 
rappresentazione di Mame Diarra Bousso, la madre di Ahmadou Bamba. 
Secondo Cruise O'Brien la baraka si va identificando con l'idea di “salute e potere”. 
Più un marabout è investito di baraka e più potenti sono considerate le sue 
benedizioni, più ottiene seguito e diventa popolare guadagnando così ricchezza e prestigio. 
Il suo carisma non dipenderebbe solo dalle qualità personali ma anche da i mezzi 
economici posseduti. La maggior parte dei casi di donne di potere è anche qui 
rappresentato, come in altri contesti, da personalità appartenenti a un élite. 
                                               
141 Coulon  C.  ,  “Women,  Islam  and  Baraka”  in  O'Brien  C.,  Donal  &  Coulon  C.  (eds.),  Charisma and 
Brotherhood in African Islam, Oxford, Clarendon 1988, p.115 
142 Coulon C. , “Women, Islam and Baraka”, Ibid, p. 118 
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2.3 Donne e sufismo in Africa orientale 
Per quanto riguarda l'Africa orientale, gli studi disponibili sul ruolo delle donne nelle 
confraternite islamiche sono molto più scarsi rispetto a quelli sull'Africa occidentale. 
Tra i primi studi disponibili, troviamo quello di Constantin,143 che tratta la 
partecipazione delle donne all'interno delle strutture confreriche, in particolare negli spazi 
di transizione culturale delle società arabo-swahili, tra la tradizione bantu e l'innovazione 
arabo-islamica. L'autore ha sottolineato come, essendo l'appartenenza confrerica il frutto di 
una scelta individuale, costituirebbe un mezzo d'affermazione della propria identità, 
funzionale nell'esercizio delle proprie responsabilità sociali, oltre per condurre un'azione di 
contestazione sociale. La colonizzazione europea e l'Islam contribuirono ad irrigidire le 
gerarchie sociali, attraverso una legislazione discriminatoria nei confronti delle donne. Il 
potere ed il prestigio erano attributi esclusivi degli uomini, anche nella politica educativa. 
Nella struttura confrerica le donne poterono esercitare tutte quelle funzioni ufficiali, che 
non sono proibite loro esplicitamente dai precetti coranici. Sempre secondo l'autore, in 
quanto agenti di collegamento tra generazioni, vettori riconosciuti di socializzazione e di 
riproduzione della società, le donne hanno potuto trovare nei movimenti confrerici in 
Africa orientale e centrale uno spazio d'iniziativa, che permette loro d'agire direttamente 
sui cambiamenti sociali. La ṭarīqa è quindi vista, in questo senso, come uno spazio 
d'azione più ampio rispetto a quello offerto alle donne dall'Islam “rigorista” o “ortodosso”. 
Nella storiografia emerge, in Kenya, Mwana Kupona di Mombasa, autrice di poesie 
in swahili a metà del 1800 e  Šayḫa Mtuna bt. Alī  b. Yusuf,  che  ricevette  una  iğāza a 
Zanzibar  e  introdusse  la Qādiriyya  in Malawi  intorno  al  1920.  In  Somalia  nel XIX  sec, 
Šayḫa al-Kaylai impartiva insegnamenti a gruppi di donne, conosciute come murīdāt, tra 
esse vi era anche sua figlia Šayḫa Fāṭima, che divenne anch'essa un'influente personalità 
                                               
143 Constantin, François, "Condition féminine et dynamique confrérique en Afrique orientale", in Ousmane 
Kane and Jean-Louis Triaud (ed.), Islam et islamismes au sud du Sahara, 1998, Paris, Karthala, pp. 31-
40. 
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religiosa144. Dada Masiti visse invece a Brava, nella costa del Benadir, intorno al 1800. 
Dotta religiosa, poeta e mistica, è l'unica santa in Somalia presso la cui tomba si svolga una 
ziyāra annuale.145 
In Sudan sono rappresentate diverse confraternite islamiche, alcune risalenti al XV 
sec. e legate agli insegnamenti di maestri provenienti dal Maghreb e dall'Iraq, ognuna con 
caratteristiche specifiche. Tra le ṭuruq presenti nel paese troviamo, ad esempio, la 
Qādiriyya,  la Burhāniyya,  la Sammaniyya,  la Mirġanīyya,  la Ḫatmiyya e la Tiğānīyya. Le 
guide e i maestri sufi locali (šayḫ), hanno un importante ruolo sociale nelle comunità. La 
gente si rivolge loro per pregare e per richiedere consigli, nella speranza di potere 
beneficiare, attraverso un contatto diretto, della baraka o della grazia, di cui questi 
dispongono. Grazie alla capacità riconosciuta loro di poter compiere miracoli, si ritiene 
possano raggiungere lo stato di santità. Alla loro morte, il loro mausoleo diviene una meta 
di pellegrinaggi annuali (in occasione della ricorrenza della nascita e della morte). I santi e 
i mausolei presenti in Sudan sono numerosi e appartengono a figure sia maschili che 
femminili.  La  figura  della  Šayḫa, è nel paese, comune e rispettata. Tra le sante una 
particolarmente  popolare  è  Sittī  146 Maryam, nipote di ‘Uṯmān  al-Mirġanī,  il  fondatore 
della ṭarīqa Ḫatmiyya.147 La sua tomba (maqam)  a  Sinkāt,  nel  Sudan  orientale,  è  un 
importante centro per le donne sue seguaci. Durante il holiyya le donne vi praticano ḏikr 
collettivi, esclusivamente femminili, talvolta accompagnati da danze estatiche.148 Alcune 
šayḫat svolgono un ruolo particolarmente influente nell'organizzazione della società 
sudanese, come nella direzione di centri e scuole coraniche (ḫalwà), riservate alle donne149. 
Tra queste istituzioni religiose, Cifuentes riporta l'esempio di un centro sufi, situato 
                                               
144 Kapteijns, L. “Ethiopia and the Horn of Africa,” in (eds.) Levtzion, N. and Pouwells, R. L., The History of 
Islam in Africa, Cape Town: David Philip, 2000, p. 235 
145 Vedi Dunbar “Muslim Women in African History”,in  The History of Islam in Africa, cit., 2000, p.404; 
Encyclopedia of women and Islamic cultures, Vol. 1, Suad Joseph; Afsaneh Najmabadi. Leiden ; Boston, 
Mass. : Brill, 2003, Vol. 1, p.187 
146 Sittī  , abbreviazione di Sayyida (Signora), è il titolo diffuso in particolare in Africa orientale e nel 
Maghreb in riferimento a sante sufi. 
147 Su di lei vedi più avanti nella mia tesi e Grandin N., “ La šarifa Myriam (sic!) bint al-Hašim al-Mirġanī” , 
in Islam et Sociétés au Sud du Sahara, 2 (1988), pp. 122-128 
148 Cifuentes F., Sufi Sheikhs, “Sheikhas and Saints of the Sudan”, African Arts, Summer 2008, p. 52 
149 Ibidem, p. 56 
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nel villaggio di Sabonabe, nel Sennar, ove una Šayḫa ha assunto il ruolo di educatrice per 
l'intera comunità femminile. Qui si trova una ḫalwà, gestita dalla figlia del fondatore, 
Šayḫa Leila. Dopo aver condotto i suoi studi coranici, sotto la supervisione del padre, è 
diventata  lei  stessa  una  maestra.  Assistita  dalle  sorelle  e  dalle  figlie,  Šayḫa Leila ha 
trasformato la ḫalwà famigliare in una scuola non solo religiosa. Si tratta, in realtà, di una 
comunità esclusivamente femminile, ove le donne possono portare anche i propri figli e 
sostenersi reciprocamente con un forte senso di solidarietà. Gli insegnamenti trasmessi 
riguardano anche la cura della famiglia e dei bambini, l'educazione sanitaria e sessuale 
(fornendo perlopiù consigli per il controllo delle nascite). Le donne che frequentano la 
ḫalwà, anche solo per qualche settimana, provengono dai villaggi vicini, ma anche da 
Khartum. Tra le attività principali ci sono le pratiche sufi tradizionali di musica, canti sufi 
(qaṣāʼid), poesia e recitazione di ḏikr. Il venerdì pomeriggio le donne si radunano nel 
giardino della ḫalwà per la recitazione del ḏikr, accompagnato da danze in cerchio e dalla 
musica dei tamburi durante le quali Šayḫa Laila, muovendosi attorno al cerchio, benedice 
le donne con il suo rosario. La performance di musica sufi è da lei promossa in quanto 
veicolo di trasmissione della cultura e delle tradizioni sudanesi.150 
 
Per quanto riguarda l'Etiopia la ricerca sull'Islam è stata a lungo un campo di studi 
particolarmente trascurato e marginalizzato tra coloro che si sono occupati di studi 
etiopici.151 Solo negli ultimi dieci anni, quest'area si è arricchita, grazie all'apporto di 
studiosi etiopi e non. Nonostante ciò, tra gli studi condotti, le donne rimangono ancora dei 
soggetti invisibili. Poche sono le eccezioni, come nel caso degli studi di Camilla Gibb sulla 
città di Harar152, importante centro d'insegnamento islamico della regione, ove le donne 
hanno assunto un ruolo particolarmente importante. Harar, la madīnat al-awliyyā' (“la città 
                                               
150 Ibidem, p. 57 
151 Vedi Hussein Aḥmad,  “The  historiography  of  Islam  in  Ethiopia”,  Journal of Islamic Studies, 3:1-14 
(1992); Hussein Aḥmad,  “Trends  and  issues  in  the  History  of  Islam  in  Ethiopia”,  Journal of African 
History, X, 3 (1969). 
152 Gibb C., In the City of Saints: Religion, Politics and Gender in Harar, Ethiopia, PhD tesi, Oxford 
University 1997 
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dei  santi”)  ha  storicamente  rappresentato  un  polo  di  convergenza  di  eruditi  e  mistici 
provenienti da tutto il mondo islamico. L'autrice ha sottolineato come l'ampio numero di 
donne sante o innayach, sia indice della notevole partecipazione delle donne hararine alla 
vita spirituale della città. Alcuni documenti testimonierebbero, infatti, il loro accesso già 
nel XIX sec. alla proprietà di beni terrieri e materiali, così come la loro partecipazione 
attiva alla vita economica, attraverso il commercio e l'artigianato. Essendo la maggior parte 
delle doti costituito dalle terre, il 75% di esse sarebbe stato di loro proprietà. Avevano 
inoltre, come spiega C. Gibb, il diritto di disporre dei propri beni come, ad esempio, per la 
costruzione di moschee. 
 
Anche il ruolo delle donne nell'insegnamento e nella trasmissione dell'Islam è molto 
comune e ben riconosciuto ad Harar. Un recente studio di Muna Abubeker Ibrāhīm153 pone 
in evidenza come non solo molti luoghi di sepoltura dei santi abbiano nomi femminili, ma 
anche diverse moschee della città (10 su 82), costruite talvolta per volontà di donne 
abbienti e pie154. L'autrice riporta la biografia di Ay Amatullāh (1851-1893), dotta hararina, 
figlia dell'allora qāḍī di Harar, Abd al-Rahman bin Muḥammad e di Umma Ḫalima. 
Educata  dagli  stessi  maestri  dei  suoi  fratelli,  Ay  Amatullāh  raggiunse  un  alto  livello 
d'istruzione e divenne uno dei preminenti studiosi del suo tempo. Studiò grammatica araba, 
interpretazione del Corano e dei ḥadīṯ, diritto islamico fino a divenire faqīh. I suoi stessi 
fratelli, entrambi qāḍī, si consultavano con lei su questioni religiose. Divenne insegnante, 
sia di uomini che di donne. Assunse il titolo di kabīr, solitamente attribuito ai suoi colleghi 
uomini. Era una zāhid, una donna pia, non interessata ai possedimenti terreni. Compì il 
pellegrinaggio alla Mecca, accompagnata da suo figlio. All'epoca l'educazione delle donne 
era trascurata e solo in casi eccezionali, in cui un componente della famiglia stesso era un 
kabīr, come nel caso di Ay Amatullāh, potevano ottenere un livello avanzato d'istruzione. 
Nel centro di culto più importante della città, Awe Abadir155, il mausoleo di Abadir, 
                                               
153 Muna Abubeker  Ibrāhīm,  Gender issues in the Diwan (Court) and Sijil (Register) of the city of Harar 
during the 19th century, Dissertation, Institute of language studies, Addis Abeba University, Nov. 2007 
154 Una di queste moschee è la moschea di Sittī Alawiyya conosciuta anche come moschea degli italiani si 
trova di fronte al mercato Gibir Magala ad Harar. Fu voluta e costruita dalla Sharifa la quale la inaugurò 
personalmente durante l'occupazione italiana dell'Etiopia. 
155 Awe significa santo-padre. Abadir è il padre fondatore e santo patrono della città di Harar. Secondo il Fath 
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in occasione di festività islamiche come quella di fine Ramadan, alla quale ho partecipato 
nel corso della mia ricerca sul campo, le donne compiono sessioni di preghiere e ḏikr. Le 
pratiche sufi da loro eseguite, si svolgono in spazi separati da quelli adibiti per gli uomini e 
variano a seconda della tradizione di ogni gruppo etnico. In alcune stanze, donne oromo, 
disposte in cerchio, eseguono danze, che in alcuni casi conducono alla trance, in altre 
stanze la festività è celebrata con canti e recitazione di ḏikr, accompagnate da sessioni di 
qāt e narghilè. 
La  figura  di  Šayḫa,  alla  quale  ad Harar  ci  si  riferisce  con  il  titolo  di Ay  (“madre-
santa”),  è  particolarmente  rispettata  e  comune,  ed  è  considerata  come una  “medicina  per 
l'anima”.  Rappresenta  un  modello  di comportamento morale e religioso, a cui i fedeli 
musulmani dovrebbero aspirare. Il suo ruolo è pertanto fortemente educativo. La sua 
dimora è un luogo di ziyāra, di visita da parte della popolazione locale o di passaggio in 
città. Alcune di queste donne sono le guardiane di mausolei di santi sufi, luoghi di ristoro e 
di cura, ove i pellegrini si recano per recitare ḏikr dietro la loro guida e ottenere la duāʼ, 
una preghiera superogatoria. Altre non adempiono soltanto ad una funzione prettamente 
religiosa, quanto anche sociale ed educativa. E' per il sapere di cui dispongono e per l'alto 
livello di spiritualità che hanno raggiunto, che riescono ad ottenere popolarità. Queste 
dimore sono centri religiosi di convergenza multifunzionali. 
Un recente studio di un'antropologa etiope, Meron Zeleke156, analizza in modo 
particolare il ruolo multifunzionale di uno di questi centri nel Wallo, regione e provincia 
nord-orientale dell'Etiopia. L'autrice sottolinea come il ruolo delle istituzioni religiose non 
sia limitato ad eseguire una missione spirituale, ma come vada ben oltre a ciò, assumendo 
altre funzioni, come quella da lei analizzata di un centro per la risoluzione dei conflitti. 
L'autrice presenta in particolare l'esempio etnografico del mausoleo di Tiru Sina, ove si 
                                                                                                                                              
Madinat Harar, Abadir giunse con altri santi dal Ḥiğāz ad Harar nel 1216 d.C ove venne nominato šayḫ 
dalle popolazioni locali. Il suo ruolo fu centrale nella fondazione della città nel XIII sec. 
I santi di Harar sono conosciuti a livello locale come awlia, dall'arabo “amico di Dio”. Le strutture in cui si 
onorano gli awlia sono conosciute col termine ge sinan (la linua harari) di awach. Come spiega C. Gibb 
nel cap. 7 della sua tesi ( Gibb C., In the City of Saints, Ibid.) a livello di interazione con i mausolei dei 
santi seppur ci siano delle somiglianze col modo in cui queste sono concepite nel resto del mondo 
musulmano, attorno a quelle di Harar ci sono delle tradizioni culturali specifiche del contesto locale. 
156 Zeleke M., “Ye Shakoch Chilot (the court of the sheikhs): A traditional institution of conflict resolution in 
Oromiya  zone  of Amhara  regional  state, Ethiopia”,  African Journal on Conflict resolution, ACCORD, 
Vol. 10, Number 1, 2010, pp. 63-84 
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svolge una sessione settimanale di risoluzione dei conflitti nel corso della quale vengono 
trattati casi di crimini civili e penali. Questa “corte degli  šayḫ”,  fu  fondata da Šayḫ Sirāğ 
Muḥammad Awel (1875-1962)157 nel 1941 in un'area che era stata a lungo un centro di 
conflitti  etnici,  tra Oromo e Amhara,  specialmente per  il  controllo delle  terre. Šayḫ Sirāğ 
conseguì nel sedare queste dispute guadagnandosi la simpatia dell'Imperatore Haile 
Selassie. Questi come compenso gli concedette delle terre nel Nord Shewa158. Dopo la sua 
morte le sessioni settimanali di risoluzione dei conflitti continuarono, così come altri rituali 
che si svolgono oggi presso il centro, tra i quali troviamo i gruppi di preghiera (wadaja), lo 
zar ḥaḍra (sessione di preghiere, canti e danze di possessione) e i pellegrinaggi biennali, 
che si svolgono presso il mausoleo. “La corte degli šayḫ” prevede sessioni settimanali ed è 
gestita dal nipote di Šayḫ Sirāğ e da due studenti (deresa). 159 
Alla morte di Šayḫ Sirāğ nel 1972,  la sua  leadership spirituale venne ereditata dalla 
sua unica figlia, emawa160 Toyba, oggi custode del centro, la quale vive a lato del mausoleo 
e si ritiene abbia ereditato il karāma del padre. 
Questa personalità, sul cui ruolo sociale gli studi di Meron Zeleke sono ancora in 
corso, ricorda per molti aspetti  il caso da me trattato nei capitoli successivi, quello di Sittī 
Alawiyya. Un lavoro comparativo tra i due personaggi sarebbe auspicabile, così da far 
emergere parallelismi e discrepanze tra queste due leader femminili sufi popolari, 
rispettivamente in Etiopia ed in Eritrea. 
                                               
157 Conosciuto come Abba Sibar nacque nel 1885 a Yejju, nel nord della provincia Amhara al confine col 
Tigrai. Dopo aver fondato un primo centro a Mekdessa nel 1930, studiò scienze islamiche in diverse 
regioni del paese tra cui Harrar e Jimma. Il mausoleo di Tiru Sina fu il secondo da lui fondato e divenne 
un centro di insegnamento verso il quale si dirigevano studenti provenienti da diverse regioni del paese 
oltre che dell'odierna Eritrea e Sudan. Negli anni '30 la regione era al centro di una serie di conflitti tra 
Oromo e Amhara. Per il successo da lui raggiunto nella risoluzione delle dispute in corso si guadagnò le 
simpatie e gli onori del potere imperiale, Haile Selassie come ricompensa gli concedette infatti delle terre 
nella regione. 
Informazioni tratte da: Zeleke M., “Multifaced Services at the Sufi Shrines in Ethiopia. The case of Tiru Sina 
in North central Ethiopia”, Unpublished Paper presented at Bologna University on April 2010. 
158 Si tratta di un leit motiv molto comune. I mausolei sufi si trovano spesso in luoghi che precedentemente 
erano al centro di conflitti. Gli šayḫ sufi in diversi casi giungono ad assumere popolarità proprio per il 
successo nella risoluzione di dispute in atto. Le élite al potere (siano esse locali o straniere) hanno in 
diversi casi beneficiato dell'attività riconciliatrice di queste personalità, ricompensandole attraverso la 
concessione di terre. 
159 Zeleke M., “Multifaced Services at the Sufi Shrines in Ethiopia”, Ibid. 
160 Lett. “madre nostra” 
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2.4 Le donne al centro del dibattito teologico: critiche islamiste alle 
pratiche sufi femminili dell'Islam “popolare” 
“Gli uomini sono musulmani, le donne sono pagane”161, così Trimingham affermò in 
un suo influente studio sull'Islam in Africa. 
Le donne vengono tendenzialmente presentate come le guardiane della tradizioni 
religiose  preislamiche,  vengono  spesso  associate  ad  alcune  pratiche  considerate  “non 
ortodosse”, come ad esempio ai riti di possessione e alla trance. 
Si tratta di pratiche definite “estatiche”, “non-ortodosse” e “popolari”, interpretate, in 
diversi studi, nella loro funzione contro-egemonica, specialmente quando eseguite da 
comunità esclusivamente femminili. In esse sono stati sottolineati gli aspetti non 
puramente religiosi, come la funzione sociale e i discorsi politici ad essi legati. Il caso della 
possessione, detta zar in Etiopia e Sudan, o bori in Nigeria, è indicativo. 
La possessione è stata spiegata solitamente in cinque forme principali: funzionalista, 
psicoanalitica, psicologica, simbolica (interpretativa) e teatrale162. 
I primi studi hanno interpretato la possessione a livello psicanalitico come una forma 
di isteria. Successivamente diversi studi si sono focalizzati sulla dimensione di genere, 
visto che si tratta di una pratica perlopiù femminile. Nell'interpretazione proposta da Lewis 
emerge  l'idea di possessione come  “guerra  tra  sessi”, una  risposta alla marginalizzazione 
sociale, politica e religiosa di cui le donne sarebbero vittime nel mondo musulmano163. 
Altri studi hanno evidenziato la dimensione terapeutica della possessione.164 
Boddy ha sottolineato come siano in essa espresse le relazioni di genere e come, 
                                               
161 Trimingham J. S., The Influence of Islam upon Africa, London 1980, p. 46-47 
162 Sull'aspetto teatrale della possessione vedi ad esempio Leiris M., La possession et ses aspects théâtraux 
chez les Ethiopiens de Gondar, Paris: Plon, 1958 
163 Lewis  I.  M.,  “Spirit  possession  and  the  sex  war”,  in  Meeting of social research fieldworkers in 
Northeastern Africa at Haile Selassie I University, Institute of Ethiopian Studies, Addis Abeba, 20-23 
April 1967 
164 Vedi ad esempio: Messing S. D., “Group Therapy and Social Status in the Zar Cult of Ethiopia”, American 
Anthropologist, New Series, Vol. 60, Part 1 (Dec., 1958), pp. 1120-1126;  Vecchiato  N.  L.,  “Illness, 
Therapy,  and  Change  in  Ethiopian  Possession  Cults”,  Africa: Journal of the International African 
Institute, Vol.  63,  No.  2.  (1993);  Boddy  J.,  “Spirits  and  Selves  in  Northern  Sudan:  The  Cultural 
Therapeutics  of  Possession  and Trance”, American E thnologist, Vol. 15, No. 1, Medical Anthropology 
(Feb., 1988), pp. 4-27 
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attraverso la trance, le donne abbiano la possibilità di rivendicare degli spazi di azione 
altrimenti negate loro nel quotidiano. Le preoccupazioni e le ansie derivanti da eventuali 
malattie riproduttive che potrebbero condurre al divorzio o alla poligamia, sono da loro 
curate o alleviate ricorrendo al zar. Le cerimonie collettive di cura mobilizzerebbero il 
sostegno della comunità femminile, senza minacciare l'ordine sociale maschile. Attraverso 
la possessione degli spiriti, entità estranee appartenenti a un mondo parallelo e separato, le 
donne possono riaffermare, criticare e reinterpretare dei valori culturali senza quella 
vergogna che emergerebbe nel quotidiano dall'abbandono dei valori tradizionali. Le 
conflittualità umane sono così riconciliate. Secondo l'autrice, se da un lato la possessione 
non può alleviare la cronica subordinazione delle donne, dall'altro può chiaramente agire 
per coltivare nella posseduta una consapevolezza e una coscienza femminista165. Una 
visione ampiamente condivisa è che la possessione rappresenti una critica incorporata delle 
egemonie coloniali, nazionali o globali i cui effetti sarebbero sentiti profondamente, seppur 
non esclusivamente, dalle donne. I culti di possessione avrebbero storicamente 
rappresentato delle espressioni di resistenze culturali. Incorporate nei contesti locali, 
fornirebbero modalità di comprensione, conferma, prova e contestazione della modernità, 
della religione, del capitalismo, di egemonie coloniali o di altro tipo166. 
In Nigeria, molte pratiche associate con il culto di possessione denominato bori 
erano strettamente legate all'autorità femminile: come nel caso di Inna di Gobir, erano le 
donne  dell'aristocrazia  a  controllarlo.  Il  ğihād  di  'Usman  dan  Fodio  scagliò  duri  attacchi 
contro il bori, considerato una manifestazione di sincretismo e paganesimo. Con questo 
attacco venne minacciata anche l'autorità delle donne aristocratiche, che fino ad allora 
avevano assunto una posizione di potere sociale per la loro capacità di controllare gli 
spiriti. Se da un lato, alle donne venne limitata la possibilità di esercitare la loro autorità 
attraverso il culto  bori,  dall'altro  alcuni  ğihādisti  promossero  l'istruzione  femminile  nelle 
scienze islamiche167. Come abbiamo visto, emerse così la personalità di Nana Asma'u, 
figlia di Usman da Fodio, esempio di scrittrice e poeta erudita, che si impegnò per 
                                               
165 Boddy J., Wombs and Alien Spirits: Women, Men and the Zar Cult in Northern Sudan, Madison: 
University of Wisconsin Press, 1989, p.356 
166 Boddy J., “Spirit Possession Revisited: Beyond Instrumentality”, Annual Review of Anthropology, Vol. 23. 
(1994), p. 419 
167 Cooper B. M., “Gender and Religion in Hausaland: Variations in Islamic Practice in Niger and Nigeria”, 
in Bodman H. L. and Tohidi N. (ed.), Women in Muslim Societies. Diversity within unity, Lyenne Rienner 
Publishers, 1998, p.27 
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l'educazione delle donne. E' nel contesto del ğihād che emerse il movimento femminile dei 
'Yan Taru. In esso, da un lato venne promossa l'istruzione delle donne, dall'altra si 
raccomandava la loro reclusione all'interno degli spazi privati. 
Diverse forme di possessione o trance sono state integrate o tollerate a lungo 
all'interno della religioni popolari. La nozione di spirito e ğinn è presente, d'altra parte, 
anche nel Corano. Per quanto riguarda l'Islam, è stato soprattutto nei contesti sufi che le 
pratiche di possessione sono state maggiormente integrate o tollerate. 
Secondo Constantin, all'interno della struttura confrerica, le donne possono condurre 
forme di contestazione, sia pure controllate, in opposizione alle pratiche religiose più 
oppressive nei loro confronti, sostenute dagli ulamāʼ.168 In parte, anche per via di questa 
funzione, le confraternite, così come le pratiche sufi femminili, sono state additate dai 
movimenti rivali e dominanti. 
Il sufismo ha storicamente dimostrato una certa apertura nell'integrare le pratiche 
culturali locali. Così, ad esempio, la poesia mistica persiana, somala e swahili, le danze 
africane e di possessione,  il consumo di sostanze inebrianti come il qāt in Somalia e nello 
Yemen sono state talvolta assorbite, altre volte semplicemente tollerate, nelle pratiche di 
alcune confraternite. Si sosteneva che le ṭuruq, nel senso di vie spirituali, fossero tante 
quante gli individui pur tendendo comunque verso un'unica Verità, quella islamica. Nel XX 
sec. il movimento di risveglio islamico ha però attaccato severamente tutte quelle pratiche 
considerate  “non  puritane”  o  “non  rigoriste”,  promuovendo,  in  linea  con  la  dottrina 
wahhabita dominante, un'interpretazione letteraria delle scritture. I movimenti sufi hanno 
rappresentato in quest'ottica un nemico da combattere ed eliminare. Le risposte a questi 
attacchi, che hanno coinvolto naturalmente anche le pratiche femminili locali, sono stati 
diversi a seconda del contesto. All'interno delle stesse confraternite sufi, si registra una 
tendenza progressiva verso il “rigorismo”. 
In Sudan, l'ascesa al potere nel 1989 dell'attuale regime islamista ha bandito le 
cerimonie di possessione come eretiche e superstiziose. Inoltre, a partire dagli anni '80, 
diversi culti urbani si sono distanziati progressivamente dall'Islam registrandosi come 
                                               
168 Constantin, François, "Condition féminine et dynamique confrérique en Afrique orientale", Ousmane 
Kane and Jean-Louis Triaud (ed.), Islam et islamismes au sud du Sahara, 1998, Paris, Karthala, pp. 39 
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gruppi teatrali folk nazionali o professionalizzandosi sotto una leadership maschile.169 
In altri contesti, il pensiero sufi ha articolato dei discorsi volti ad ammettere e 
preservare la molteplicità delle pratiche culturali locali. 
Hill ha notato,  ad  esempio,  come  le  muqaddamat  tiğānī  rispondano  alle  critiche 
insistendo  spesso  sulla  conoscenza  mistica  (bāṭin) del Corano, degli ḥadīṯ e degli 
insegnamenti di Niasse rispetto alle interpretazioni letterarie e alla conoscenza esteriore 
(ẓāhir)170. Pur riconoscendo da un lato la necessità di rispettare l'aspetto ẓāhir dell'Islam, è 
il  bāṭin l'aspetto da loro maggiormente enfatizzato. In questo senso, scrive l'autrice, 
sembrano sostenere l'osservazione di Coulon secondo cui l'enfasi sul misticismo rispetto al 
legalismo tende ad appianare le diseguaglianze di genere. Le donne utilizzerebbero così la 
valorizzazione data dal sufismo all'interiorità, al fine di controbilanciare le gerarchie di 
genere imposte dalla religione. 
Secondo Coulon mentre i movimenti riformisti e legalisti insistono sulle distinzioni 
di genere, il sufismo offre diverse possibilità alle donne per ottenere la baraka, elemento 
cruciale per rompere quella dicotomia tra pubblico e privato che rinchiuderebbe le donne 
in una condizione di subordinazione (Coulon 1988). Per comprendere gli apporti del 
sufismo  “all'emancipazione” delle donne  nelle  società  islamiche è  necessario analizzare  i 
singoli contesti storici e i discorsi che vengono proposti. Le critiche e i discorsi proposti 
dagli ordini sufi sono in continua evoluzione e legati al contesto socio-politico locale. 
Un esempio è dato dalla complessa questione delle critiche dell'Islam di stampo 
wahhabita alle pratiche musicali sufi in Etiopia. Tarsitani, per sintetizzare il rapporto tra 
controversie religiose e pratiche sufi ad Harar, scrive: “secondo coloro che le eseguono, le 
recitazioni e i canti delle liturgie musulmane non sarebbero delle esecuzioni musicali 
quanto piuttosto un'esaltazione di Dio, del Profeta e talvolta dei santi. La diatriba 
sull'ammissibilità della musica, accompagnata spesso da danze, impiegata nel corso della 
maggior parte delle pratiche mistiche islamiche, rimane una questione irrisolta. I teologi 
degli ordini sufi, in quanto principali promotori dell'accettazione della musica come mezzo 
per favorire l'avvicinamento del fedele a Dio, non hanno guadagnato l'approvazione dei 
                                               
169 Boddy J., “Spirit Possession Revisited”, Ibid., p. 421 
170 Hill J., All Women are Guides’: Sufi Leadership and Womanhood in Senegal, Sociology, Anthropology, 
Psychology & Egyptology Department, American University in Cairo, June 2010, p. 29-30 
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pionieri dell'Islam “ortodosso”. Ad Harar una controversia più generale, riguardo la natura 
stessa dei rituali tradizionali, è stata sollevata sotto l'influenza wahhabita nella regione 
nella seconda metà del XX secolo ma la disputa si è recentemente affievolita e molti harari 
difendono e promuovono i loro rituali come importanti e autentici aspetti della loro 
vita”171. 
 
Nel contesto somalo è ampiamente riconosciuta l'estrema importanza che assume la 
poesia a livello politico e religioso. Basti pensare ad esempio al caso del Sayyid, che fu al 
tempo stesso poeta e leader politico di un ğihād anti-coloniale. Anche il successo nella 
diffusione degli insegnamenti degli šayḫ della Qādiriyya sono legati alla  loro trasmissione 
attraverso la poesia devozionale popolare172. 
Tra le donne musulmane somale, è diffusa la pratica e la recitazione di Inni mistici, 
qasii-do-oyin, recitati nel corso di raduni di sole donne nel corso dei quali vengono lodate e 
invocate  alcune  personalità  femminili menzionate  nel Corano,  come Fāṭima, la figlia del 
Profeta, ed Eva, la moglie di Adamo. Questi raduni o celebrazioni sono chiamati Nabi-
ammaan o anche Abbay Haawo iyo abbay Faadumo (“sorella Eva e sorella Fāṭima”). 
Come ha scritto Declich:  “negli anni posteriori al 1969  la pratica del Nabi-ammān, 
ancora oggi altamente diffusa a livello popolare tra le donne di tutti i ceti sociali in zone 
rurali e urbane, è stata delegittimata e anche proibita, per il suo significato quasi di sfida ai 
valori musulmani dominanti di quegli anni che con veemenza sempre maggiore, tendevano 
a  venire  adeguati  alla  tradizione  islamica  wahhabita  della  vicina Arabia  Saudita”173. La 
grande diffusione di queste celebrazioni è dovuta anche al fatto che in esse vengono 
espressi  dei  significati  legati  all'Islam,  attraverso  pratiche  “tradizionali”  nel  corso  delle 
quali le donne si riuniscono e invocano personaggi femminili per sostenersi 
reciprocamente nell'affrontare problemi a loro comuni, come, ad esempio, per propiziare la 
                                               
171 Tarsitani S., “ Mawlūd: celebrating the birth of the Prophet in Islamic religious festivals and wedding 
ceremonies in Harar, Ethiopia”, Annales d’Ethiopie, Vol. XXIII, Addis Ababa, French Center of Ethiopian 
Studies (CFEE), 2008, pp. 153-176. Cit. in Sartori I., Gey fäqär, il canto della città. Repertori vocali 
femminili nella comunità islamica di Harar, Tesi di dottorato, Università La sapienza, XIX ciclo, 2008, p. 
44  
172 Reeese S.S. , “The best of guides: Sufi poetry and alternate discourses of reform in early twentieth-century 
Somalia”, Journal of African Cultural Studies, Volume 14, Number 1, June 2001, pp. 49-68 
173 Declich f., "Poesia religiosa femminile: 'Nabi-ammaan' nel contesto rurale della Somalia", Africa (Roma) 
51:1, 1996, p.52 
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fertilità e favorire un buon parto. Nella recita degli inni mistici vengono lodate e invocate 
delle figure femminili del Corano che rappresentano dei modelli ideali ai quali aspirare. 
Le pratiche religiose sufi forniscono alle donne degli spazi di azione separati, per 
produrre dei significati religiosi e ricoprire dei ruoli sociali pubblici, che le pratiche 
musulmane ufficiali non permetterebbero. La restrizione, imposta ad alcune di queste 
pratiche, criticate per essere “non ortodosse”, provocherebbe, secondo Declich, limitazioni 
agli spazi di azione delle donne stesse. 
 
Lidwien Kapteijins ha riportato alcune canzoni cantate dalle donne somale durante 
delle sessioni di preghiera, volte a celebrare le figure femminili preminenti dell'Islam degli 
inizi, ad esse l'autrice si riferisce con il termine Sittat (dall'arabo sing. sitt,  “Signora”), 
termine col quale si riferisce alle sessioni femminili stesse.174 Tra queste una recita: 
 
Che tu ci accolga e ci dia il benvenuto, 
figlia del Profeta, per ciò noi richiediamo, 
che tu giunga a insegnarci come camminare, 
figlia del Profeta, per ciò noi appelliamo richiediamo, 
Tu, infante del Profeta, la più obbediente tra le donne, 
offrici ciò per cui ci appelliamo a te175. 
 
L'autrice ha riportato una descrizione di una di queste sittat, sessioni di preghiere 
femminili, a cui lei stessa ha assistito a Gibuti e la cui partecipazione è riservata a gruppi di 
sole donne. Durante la sessione, una donna era seduta con a lato un ampio e grande 
tamburo basso, tipico delle sittat, con attorno vari tipi di profumi e incenso176. Alcune 
servivano popcorn, tè, caffè ed altre bevande.177 Dopo essersi coperte la testa, iniziarono a 
intonare  dei  canti  che  celebrano  il  Profeta,  Fāṭima, Abd al-Qādir al-Ğilani  ed  altre 
                                               
174 Lidwien Kapteijins, “Sittat: Somali Women's Songs for the Mothers of Believers”, in The marabout and 
the muse: New approaches to Islam in African literature, 1996, Portsmouth, Heinemann, pp. 124-141 
175 Lidwien Kapteijins, “Sittat: Somali Women's Songs for the Mothers of Believers”, p.124 
176 Come spiega l'autrice l'uso di profumi viene argomentato dicendo che il Profeta e gli awliyo (dall'arabo, 
awliya',  coloro  che  furono  “vicini  a  Dio”)  amano  le  fregranze.  Durante  la  sessione,  diverse  donne 
avrebbero espresso l'idea secondo la quale indossare begli abiti, il buon cibo, le fragranze dolci, la musica 
e i canti così come le sostanze stimolanti come il caffè,  il  tabacco  e  il  qāt,  non  solo  favorirebbero 
un'esperienza religiosa profonda ma anche contribuirebbero ad attirare la presenza spirituale degli 
individui invocati nella preghiera e nella canzone. 
177 Il  Qāt  non  fu  consumato  durante  la  sessione  solo  più tardi e nel corso delle veglie notturne come ad 
esempio in occasione del Mawlid del Profeta. 
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personalità femminili. Uno di questi canti recita178: 
 
Meravigliosa Ḫadīğa, la più benedetta tra le donne 
Quando lui (il Profeta) fu detto bugiardo 
lei professò la verità su di lui 
Poi lui la sposò e una casa fu preparata per lei 
Il Profeta la ringraziò; lei era di classe elevata 
Quando morì, il cuore di lui si strinse nel dolore 
Professò che lei sarebbe andata nella dimora del giardino del paradiso 
Il Profeta custodì la sua memoria e il loro legame 
Dio, lei fu fortunata, questa serva di Dio 
Dio, concedici la sua benedizione 
'Aša (figlia di) Abubakr Siddiq, eri fortunata 
'Aša Abubakr Siddiq, possedevi la conoscenza 
'Aša Abubakr Siddiq, eri rispettata 
Il Profeta Muḥammad formò una famiglia con lei 
L'amore del Profeta si completò in te 
Tu hai ottenuto un rifugio sicuro e la luce divina 
Da te, bellezza paradisiaca,il diavolo fu bandito 
Tu, fortunata tra i servi di Dio 
Dio, ci ha concesso il libero accesso alla loro (delle donne) benedizione 
Madre, ricordaci, noi stringiamo il lembo della tua veste 
 
Come spiega l'autrice, le sittat a Gibuti sono rimaste delle espressioni marginali della 
produzione culturale somala, in parte per via dell'età avanzata delle donne che vi 
partecipano. Sia culturalmente che economicamente le donne che assistono alle sessioni 
non possiedono autorità o potere. La marginalità è dovuta, secondo l'autrice, anche al fatto 
che in epoca coloniale, le espressioni popolari somale dell'Islam vennero considerate 
arretrate rispetto alle strutture di potere dello stato coloniale. Le pratiche locali furono 
marginalizzate anche dopo l'indipendenza dalla classe media somala, che tendeva piuttosto 
verso aspirazioni e modelli educativi occidentali e vedeva in simili espressioni popolari 
dell'Islam dei segni di ignoranza e arretratezza.179 
Le sittat sono espressione del legame di solidarietà tra donne, che, riconoscendo e 
divenendo auto-consapevoli dell'essere unite nella condizione di donna, e madre, si 
appellano all'esempio di alcune figure femminili, che rappresentano dei modelli morali a 
cui aspirare. Così vengono, ad esempio, celebrate Eva, la prima donna, capostipite 
                                               
178 Lidwien Kapteijins, “Sittat: Somali Women's Songs for the Mothers of Believers”, ibid., p.129 
179 Lidwien Kapteijins, “Sittat: Somali Women's Songs for the Mothers of Believers”, Ibid., p. 138 
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dell'umanità, e Ḫadīğa, esempio di moglie ideale, amata dal Profeta e a lui sempre fedele. 
Le sittat fanno parte di un'ampia letteratura religiosa orale somala, spesso sufi, che 
mostra alcuni parallelismi con un altro genere, quello suddetto del Nabi  ammān. Come 
sottolinea l'autrice, mentre le sittat vengono eseguite da gruppi di sole donne, i Nabi 
ammān, cantati  solitamente nei dialetti  locali,  sono recitati  anche dagli uomini. Anche  in 
questi ultimi vengono celebrati personaggi femminili presenti nel Corano o nella storia 
dell'Islam delle origini. Si afferma ad esempio che, “essendo Eva  la prima delle madri di 
tutto il mondo, è l'esempio che tutte le madri che sono venute dopo di lei devono 
seguire”180: 
Nonna, mia Eva 
Che Dio ha portato via con le nuvole 
O nobile nonna Eva la Alta! 
Nonna Eva è la nostra madre 
Eva la Alta è la nostra prima madre 
Bisogna salutare con molto rispetto Eva la Alta 
Prima di lei non si riposava 
Alta Eva, prima di te nessuno era chiamata mamma 
O Eva, madre di due gemelli 
O Eva, ho nostalgia di te 
Signora, lo spazio della tua tomba è davvero grande 
Fai che la alta Eva costituisca il nostro riparo all'ombra 
Signora, lo spazio della tua tomba è davvero grande 
Alta Eva, mi dicono di ritrovarti 
Possiede altezza e possiede bellezza 
Eva la Alta era bella 
Era protetta dai quattro mali 
Eva la Alta aveva il nero kohol negli occhi 
O signora dai capelli lisci 
Quanto era straordinaria la Alta Eva! 
Era una creatura fortunata 
Il nostro antenato Adamo dalle grandi basette 
Eva la Alta era sua moglie 
Nonna Eva è la nostra madre 
Avete dimenticato la Signora Eva? 
Ma come, avete forse dimenticato la Signora Eva? 
Voi tutte avete scordato la sua tomba? 
E' andata nella tomba prima di noi 
La sua bara è arrivata prima di noi 
La Alta Eva è vicina alla bilancia del giorno del giudizio 
                                               
180 Declich F., "Poesia religiosa femminile”, Ibid., pp. 62-63 
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La Alta Eva percorre toccando appena la strada dell'aldilà 
La Signora è seguita dalle nuvole 
Lei è luccicante e le nuvole l'hanno seguita 
Nobile nonna, Eva la Alta 
O chi venera la nonna Eva 
A chi venera Eva la Alta nulla è chiesto nel giorno del giudizio 
La madre di Caino e Abele 
Ho nostalgia della loro madre 
Mai dimenticherò la loro madre 
Mai dimenticherò la Alta Eva 
O, tu seguita dalle nuvole o nonna Eva la Alta 
Alta Eva nonna Eva la Alta 
A chi la celebra non verrà chiesto nulla nel giorno del giudizio 
Ad Eva la Alta fu dato per prima il nome 
(...) 
Eva la Alta è la nostra prima madre 
Possiede altezza e possiede bellezza 
(...) 
Lei splendente seguita dalle nuvole 
Lei che è seguita dalle nuvole nonna Eva la Alta 
Nonna Eva chi la celebra 
Chi la celebra e la commemora 
Eva la Alta è stata la prima ad essere chiamata 
Tu che sei stata creata originariamente 
Il nonno Adamo è venuto dopo Eva la Alta 
Nonno Adamo e nonna Eva 
Eva la Alta noi siamo originati da loro 
(...) 
O nostro antenato Adamo fatto di fango 
O nobile nostra nonna Eva 
Noi discendiamo da questa nobile 
 
Come sottolinea Declich, nel canto emergono i canoni di bellezza femminile 
riconosciuti dalle donne locali (altezza, capelli lisci, appartenenza alla nobiltà, utilizzo 
della polvere nera per il contorno degli occhi, etc) e si realizza un processo di 
identificazione con il modello della donna ideale rappresentato da Eva. Alcuni versi 
affermano che fu Eva la prima alla quale venne dato il nome, segno questo della sua 
originalità. I versi finali sottolineerebbero invece l'unicità di Eva, affermando che mentre 
Adamo è stato creato dal fango, Eva è stata creata per prima ed è quindi lei la nobile 
capostipite dell'umanità. 
In Somalia, in molti villaggi rurali agricoli, questi ḏikri, condotti da gruppi di solo 
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donne e celebranti personalità femminili del Corano e della famiglia del Profeta, sono 
chiamati Ammān-Nabi, Abbazia Hawa Iyo Abbazia Faduumo (lett.  “sorella Eva e  sorella 
Fāṭima”), mentre nel nord della Somalia sono anche detti sittāt.181 
Il sufismo, come praticato in Somalia, coinvolge le donne in alcune gerarchie 
religiose e attribuisce loro alcuni ruoli pubblici, a seconda della loro età e posizione. Alcuni 
ruoli comportano una certa autorità all'interno della comunità. In molti villaggi rurali le 
donne  della  Qādiriyya  e  della  Aḥmadiyya eseguono celebrazioni settimanali e serali di 
ḏikr. Queste celebrazioni sono guidate da una ḫalifa donna, detentrice di un'autorità 
riconosciuta. Secondo le prassi locali, le donne non sarebbero ammesse all'interno dello 
spazio della moschea. La loro religiosità sarebbe rilegata agli spazi privati e domestici. 
Un'eccezione è rappresentata dal contesto sufi, ove possono assumere un ruolo da 
protagoniste. 
 
In definitiva, il ruolo attivo delle donne è stato considerato per lo più nell'ambito di 
quello  che  a  lungo  è  stato  definito  “Islam popolare”,  sottolineando  in  particolar modo  la 
partecipazione delle donne al di fuori di quegli spazi “ortodossi”, come la moschea, ove le 
donne sembravano essere poco attive. La loro partecipazione era molto più visibile nelle 
pratiche popolari, durante le visite a mausolei sufi, a šayḫ o marabout, così come in diverse 
associazioni femminili in cui si celebravano, con canti e danze, donne sante o possedute da 
ğinn. Ad Harar, ad esempio, le visite agli awach, i mausolei dei santi, sono perlopiù 
popolari tra le fedeli, mentre gli spazi della moschea sono tradizionalmente maschili. 
Studi recenti, specialmente in relazione a determinate aree geografiche come in 
Medio Oriente, hanno sottolineato una controtendenza in questo senso, visti anche gli 
attacchi e il declino di popolarità che il sufismo sembra aver subito a vantaggio dei 
movimenti “fondamentalisti” o riformisti. Nella  seconda metà del XX secolo, sempre più 
studi hanno posto l'attenzione sull'emergere di quello che è stato definito  il  “femminismo 
islamico”, una rivendicazione della partecipazione crescente delle donne negli spazi e nelle 
istituzioni  dell'Islam  “ortodosso”,  come  nella  moschea  e  nell'educazione  e 
                                               
181 Come  spiega  l’autrice,  la  parola Nabi-ammaan significa letteralmente 'elogio del Profeta', e quindi 
potrebbero essere utilizzata in riferimento a qualsiasi tipo di ḏikr. Tuttavia, per consuetudine, i dikri 
femminili in lode di Eva, Fāṭima e di altre donne, sono chiamati Nabi-ammaana. 
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nell'interpretazione dei testi. Si richiede, ad esempio, il diritto delle donne ad ottenere un 
alto livello d'istruzione islamica. Tra queste rivendicazioni vi è, inoltre, quella 
emblematica, avanzata piuttosto da studiose e musulmane afro-americane, come Amina 
Wadud, che richiedono il riconoscimento del ruolo di Imām alle donne182. 
                                               
182 Vedi: Wadud A., Inside  the Gender  ğihād: Women's Reform  in  Islam, Oxford: One World Publications, 
2006;  Mattson  I.,  “Can  a  Woman  be an Imam? Debating Form and Function in Muslim Women's 
Leadership”, in Sheed and Ward, Sisters: Women, Religion and Leadership in Christianity and Islam, ed, 
Scott (forthcoming) 
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CAPITOLO 3 - IL CASO DELLA ḪATMIYYA: LEGITTIMITÀ E 
POTERE DEI MĪRĠANĪ IN ERITREA 
3.1 Origine e diffusione della Ḫatmiyya nella regione eritreo-sudanese 
Il prestigio della famiglia Mīrġanī  nel  Ḥiğāz,  in  Sudan  e  in  Eritrea,  è  sostenuto 
storicamente dal loro titolo di ašrāf, attribuito a coloro che si reclamano, e sono 
riconosciuti, come discendenti dal Profeta. Questa loro discendenza era ampiamente 
riconosciuta nel Ḥiğāz, ove gli ašrāf godevano generalmente di un profondo rispetto e del 
sostegno dei fedeli, che vi si recavano in pellegrinaggio dal resto del mondo islamico. I 
Mīrġanī ottennero particolare seguito tra i pellegrini provenienti dall'Asia centrale, ove  la 
famiglia aveva vissuto per alcune generazioni. Inoltre, preservavano la loro baraka 
famigliare attraverso i matrimoni endogamici dei componenti femminili. 
Si trattava, inoltre, di una famiglia abbiente, secondo alcuni l'origine della parola 
Mīrġanī  ne  sarebbe  una  conferma e  significherebbe  “ricco  discendente  del  Profeta”183. 
Secondo Hofheinz184, è, invece, molto più probabile che il nome della famiglia fosse una 
corruzione di una parola non-araba, una località montuosa dell'attuale Afghanistan centro-
settentrionale,  “Marġan”  o “Murġan”  a  Ġūr.  Come  riporta  l'autore,  “uno  dei  cinque 
principali massicci montuosi di Ġūr è chiamato Zārmorġ; secondo leggende locali, si tratta 
del  monte  ove  il  mitico  Sīmorġ,  il  re  degli  uccelli,  nutrì  Zal,  il  padre  del  più  grandioso 
degli eroi iraniani, Rastam. In queste montagne sgorga il fiume 'Morġāb (...). Luoghi come 
“Marqan”,  “Morghān”  o  “Morghāb”  abbondano  nel  Ḫurāsān,  così  come  in  Iran  (...). 
Nell'uso ḫurāsānī, Morġab denota ogni ruscello o fonte, che contiene poca acqua. Ġūr era 
la sede di una dinastia  iraniana  orientale,  i  Ġūridi,  che  governarono  parti  del Ḫurāsān  e 
                                               
183 Nel senso di parola composta da mīr (persianizzazione dell'arabo amīr, principe, emiro) e ġanī (arabo, 
ricco). Voll J.O., A History of the Khatmiyyah Tariqah in the Sudan, Havard University, PhD Thesis, 
1969, p.105. 
184 Hofheinz A., “Sons of a hidden Imam. The genealogy of the Mīrġanī family”, Sudanic Africa, III, 1992, p. 
16 
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dell'India  alla  fine  del  dodicesimo  secolo”185. In seguito all'invasione mongola, molte 
famiglie musulmane dell'Asia centrale e dell'Iran si rifugiarono in India, contribuendo a un 
movimento migratorio, che si protrasse per secoli. Questa migrazione finì per essere la 
causa di una divisione tutt'oggi vigente tra i musulmani indiani: quella tra gli ašrāf, i 
musulmani di discendenza straniera, e quelli di origine locale. È probabilmente da questo 
contesto che potrebbero risalire le origini centro-asiatiche della famiglia Mīrġanī,  la quale 
avrebbe vissuto in India prima di trasferirsi nel Ḥiğāz.186 Inoltre, la famiglia conservò 
l'affiliazione ḥanafita dominante in Asia centrale ed in India. Hofheinz187 suggerisce che 
l'influenza  della  tradizione  naqšbandī  nella  formazione  spirituale  di Muḥammad  ‘Uṯmān 
al-Mīrġanī potrebbe inserirsi anch'essa in questo contesto. 
Una studio esaustivo della fondazione e della successiva diffusione in Sudan della 
Ḫatmiyya è stato condotto da John Voll188. 
Alla fine del XVIII secolo, fu la fama ottenuta da Abd Allāh al-Maḥğūb al-Mīrġanī, 
il nonno di Muḥammad  ‘Uṯmān  al-Mīrġanī, a donare particolare prestigio alla famiglia. 
Abd Allāh  al-Maḥğūb  era  un  dotto  sufi  di  particolare fama all'epoca. Appartenente ai 
circoli riformisti del Ḥiğāz  e  in  contatto  con diversi  intellettuali  islamici  di  altre  regioni, 
ricevette le visite e fu maestro di studiosi provenienti dal Maghreb e dall'India, 
specialmente  legati  alla  Naqšbandiyya. Fu lui ad interessarsi alla genealogia (nasab) 
famigliare ed a mostrarla al giovane Muḥammad Murtaba al-Zabīdī (1732-91) alla Mecca 
nel 1163/1749-50 o a Ṭāʼif nel 1166/1752-3189. Dotto, sufi e grande studioso di ḥadīṯ, Abd 
Allāh  al-Maḥğūb  fu  autore  di  un  compendio dell'opera ṣaḥīḥ di al-Buḫārī.190Dopo aver 
insegnato alcuni anni alla Mecca, Abd  Allāh  al-Maḥğūb  si  dovette  trasferire  con  la 
                                               
185 Ibid, p.17 
186 Ibid, p.19 
187 Hofheinz A., “Sons of a hidden Imam. The genealogy of the Mīrġanī family”, Ibid, p.19 
188 Voll J.O., A History of the Khatmiyyah Tariqah in the Sudan, 1969, Ibid. 
189 Hofheinz A., “Sons of a hidden Imam. The genealogy of the Mīrġanī family”, Ibid., p.11 
190 Il ṣaḥīḥ di al-Buḫārī è una delle sei collezioni canoniche di ḥadīṯ raccolti dallo studioso Muḥammad ibn 
Ismāīl  al-Buḫārī  (194-256/810-870). È generalmente considerata dai musulmani sunniti come la 
collezione di ḥadīṯ più affidabile. Vedi  Ventura  A.  ,  "L’islam  sunnita  nel  periodo  classico  (VII-XVI 
secolo)", in Islam, Filoramo G. (a cura di), Roma-Bari: Laterza, 2007, pp. 77-202 
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famiglia a Ṭāʼif in seguito ad alcune dispute insorte con alcuni ulamāʼ meccani. Sembra 
che questa decisione fosse stata intrapresa anche per motivi politici, visto che, in quegli 
anni (1752-1753), si era creata proprio a Ṭāʼif, una fazione, che si opponeva all'officio 
sceriffale assunto alla Mecca dal clan Zayd, ed è plausibile pensare che anche lui ne 
facesse parte191. 
La famiglia Mīrġanī non perse il proprio prestigio alla Mecca e, anche dopo la morte 
di Abd Allāh al-Maḥğūb, suo nipote Muḥammad Yasīn divenne anch'esso un maestro. Fu 
da quest'ultimo che, in seguito alla morte di suo padre, Muḥammad ‘Uṯmān venne adottato 
ed educato dall'età di dieci anni. 
La biografia di šayḫ Muḥammad  ‘Uṯmān  al-Mīrġanī  (1793-1853), conosciuto con 
l'epiteto di al-Ḫatm, così come è presentata nello studio di Nicole Grandin,192 si basa sulle 
informazioni riportate in tre agiografie risalenti a metà del XIX secolo. Si tratta di due 
manāqib, testi biografici, che riportano le sue virtù eccezionali, scritti dal suo quarto figlio, 
Sayyid  Ğafar al-Ṣādiq,  e  dal  nipote  Sayyid  Muḥammad  ‘Uṯmān al-Mīrġanī.  Del  terzo 
testo,  noto  come  “traduzione”  (tarğama), l'autore è sconosciuto. Lo šayḫ nacque nel 
villaggio di Salāma, vicino a Ṭāʼif, nel 1208/1793 e morì a Ṭāʼif nel 1268/1852. 
Apparteneva ad una famiglia nobile e rinomata, che possedeva diverse proprietà alla 
Mecca, vicino alla grande Moschea. Sua madre morì sette giorni dopo la sua nascita e, 
all'età di undici anni, rimase anche orfano di padre193. Venne così allevato dallo zio Sayyid 
Yāsīn, uomo pio e senza figli, che lo portò alla Mecca, ove lo indirizzò allo studio delle 
scienze religiose islamiche, del f iqh ḥanafita, degli ḥadīṯ, del tafsīr, della lingua e della 
grammatica araba. Oltre agli studi coranici canonici, Muḥammad  ‘Uṯmān espresse presto 
un forte interesse per il sufismo. Dopo aver appreso il Corano a memoria, all'età di undici 
                                               
191 Voll J.O., A History of the Khatmiyyah Tariqah in the Sudan, (Ibid.), p.108 
192 Grandin  N.,  “Le  šayḫ Muḥammad Uthman al-Mīrġanī  (1793-1853). Une double lecture de ses 
hagiographies”, Archives des sciences sociales des religions, année 1984, Volume 58, Numéro 1; Grandin 
N., “Sayyid Muḥammad ‘Uṯmān al-Mīrġanī”, in  Les voices de l'Islam en Afrique orientale, Paris, 1987, 
pp. 35-58 
193 Grandin N., “Sayyid Muḥammad ‘Uṯmān al-Mīrġanī”, Ibid., p.38 
 82 
 
anni, cominciò dei lunghi viaggi tra la Mecca, Medina e Ṭāʼif, per incontrare illustri šayḫ. 
Si affiliò a cinque ṭuruq. In giovinezza era in stretto contatto con la Naqšbandiyya,194 alla 
quale  si affiliò per prima,  seguita poi dalla Qādiriyya, dalla Šāḏiliyya, dalla Ğunaydiyya, 
oltre che alla ṭarīqa di suo nonno, la Mīrġanīyya. Si narra che, in questo intenso periodo di 
devozione e pratica mistica, ricevette l'ordine dal Profeta Muḥammad di fondare la sua 
ṭarīqa: la Ḫatmiyya195. Entrò in contatto con colui che ebbe una grande influenza nella sua 
formazione, Aḥmad  Ibn  Idrīs196. Questi fu il suo più influente maestro, tanto che 
Muḥammad Uṯmān  rimase  suo  discepolo  fino  alla  morte  di  questi  nel  1837.  Lo  spirito 
militante e missionario degli insegnamenti di Aḥmad Idrīs  lo spinsero ad accompagnare il 
maestro nell'Alto Egitto, vicino a Luxor, ove risedettero per un periodo e ove la fama di 
Aḥmad Idrīs ottenne un forte seguito. Da quel sito Muḥammad ‘Uṯmān procedette da solo, 
seppur il suo maestro si fosse dimostrato riluttante nel lasciarlo andare, verso il Sudan e il 
Mar Rosso. Visitò e insegnò in diverse città del Sudan settentrionale della costa del Mar 
Rosso, in particolare in Nubia, Kordofan, tra i beja della costa e a Suwākin. 
 
                                               
194 La Naķšbandiyya è una delle principali confraternite sufi (sing. ṭarīqa, pl. ṭuruq). È ritenuto un ordine 
sobrio visto che molti dei suoi affiliati praticano il ḏkri (“rammentazione” di Dio) silenzioso del cuore. È 
l'unica ṭarīqa a  far risalire  la propria genealogia spirituale del Profeta,  la  silsila, attraverso Abū Bakr, il 
primo  califfo  e  compagno  del  Profeta.  La  parola  persiana  Naķšband  deriva  dal  nome  del  fondatore 
dell'ordine Baha-ud-Din  Naqšband  Buḫari. L'India fu il principale centro intellettuale dell'ordine 
dall'epoca  di  šayḫ Aḥmad  Sirhindī,  il  muğaddid (m. 1624) che fondò una branca dell'ordine, la 
Mudjaddidī. Vedi The Encyclopaedia of Islam, edited by H. A. R Gibb, J. H. Kramers, E. Lèvi-Provençal, 
J. Schacht, Leiden, E. J. Brill, 1986, Vol 7, pp. 934-937. 
195 Grandin N., “Sayyid Muḥammad ‘Uṯmān al-Mīrġanī”, Ibid., p.40 
196 O'Fahey, R. S. (1994), Enigmatic Saint, Aḥmad Ibn Idrīs and the Idrisi Tradition, London C. Hurst 1990; 
Einar Thomassen & Bernd Radtke (eds.), The Letters of Aḥmad Ibn Idrīs, London 1993; Knut S. Vikør, 
Sources for Sanusi Studies, Bergen 1996. 
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Mappa 1Mappa dell'itinerar io di Muḥammad  Uṯmān al-Mīrġanī (1793-1853), in Sudan : 
(tratta da Voll J.O ., A H istory of the K hatmiyyah Tariqah in the Sudan, 1969, Ibid., p. 118) 
Nel corso della sua permanenza in Sudan, Muḥammad ‘Uṯmān  elesse alcuni 
rappresentanti e strinse alcune alleanze matrimoniali. Nel corso della seconda visita che 
compì  nel  Kordofan,  sposò  Ruqayya  bint  Ğallab,  originaria  di  Bara  e  appartenente  alla 
popolazione degli Hawwāra. Dalla loro unione nacque, nel 1819 a Bara, al-Ḥasan, al quale 
si deve la diffusione della ṭarīqa in Sudan. Passò poi per Suwākin, prima di ritornare nel 
Ḥiğāz,  ove  continuò  a  servire  il  suo maestro. Accompagnò,  poi,  nel  1827/28 Aḥmad Ibn 
Idrīs nel suo esilio nello Yemen, ove aveva deciso di ritirarsi in seguito ai forti contrasti che 
erano insorti con alcuni ulamāʼ e nobili della città197. 
Alla morte di Aḥmad  Ibn  Idrīs,  nel  1837,  insorse  una  disputa  tra  i  discepoli  e  i 
                                               
197 Grandin N., “Sayyid Muḥammad Uṯmān al-Mīrġanī”, Ibid., p.46 
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famigliari del maestro per la successione spirituale. I discepoli principali, Muḥammad ibn 
Alī  al-Sanūsī,  Ibrāhīm  al-Rašīd,  Muḥammad ‘Uṯmān  al-Mīrġanī  e  i  figli  di  Aḥmad, 
finirono per fondare ordini distinti. 
Mentre  Ibrāhīm  al-Rašīd  al-Diwayhi lasciò il Ḥiğāz  per  diffondere  l'Aḥmadiyya in 
Egitto e in Sudan, al-Mīrġanī e al-Sanūsī tornarono alla Mecca dove fondarono due ordini 
e zāwiyya distinte. In quel periodo, la Ḫatmiyya si stabilì ufficialmente alla Mecca e 
ottenne i favori delle autorità e dagli ulamāʼ  locali che lo sostennero anche nel corso della 
disputa che insorse con al-Sanūsī.  Quest'ultimo,  in  seguito  ai  contrasti  insorti  con le 
autorità meccane, lasciò il Ḥiğāz e si stabilì in Libia, ove diffuse la Sanūsiyya198. 
Dopo aver fondato la Ḫatmiyya, Muḥammad ‘Uṯmān  inviò i suoi figli a predicare e 
insegnare in altre regioni: Muḥammad Sirr al-Ḫatm (1815-1864) in Yemen, Ḥasan (1819-
1869) in Sudan. Punto debole dell'umma sarebbe stata la divisione interna, Muḥammad 
‘Uṯmān  propone di riunire insieme le cinque confraternite, a cui si era affiliato, in una 
unica, la Ḫatmiyya, il cui nome significa appunto “sigillo” (delle ṭuruq). 
Il suo successo provocò le ostilità degli ulamāʼ della Mecca, cosicché lo šayḫ decise 
di ritirarsi a Ṭāʼif, dove morì nel 1853. Dopo la sua morte furono alcuni dei suoi figli a 
continuare la diffusione della ṭarīqa nella regione. 
In linea con la tradizione sufi, uno dei concetti principali dell'insegnamento di 
Aḥmad Idrīs fu l'insistenza sull'importanza dell'esempio del Profeta. L'aspetto devozionale 
nei confronti del Profeta, nel rispetto della šarīa, è particolarmente accentuato nella 
letteratura religiosa dei Mīrġanī.  Muḥammad è da loro descritto come una qibla per i 
credenti. Uno degli scritti principali di Muḥammad ‘Uṯmān, nonché quello maggiormente 
                                               
198 Sulla Sanūsiyya vedi: Vikør, Knut S., Sufi and Scholar on the Desert Edge, London: Hurst and Co., 1995; 
Triaud, J.L., La Légende noire de la Sanusiyya: Une confrérie Musulmane Saharienne sous le regard 
Français (1840-1930), Paris: Edition de la Maison des sciences de l’homme, 1995; Michel Le Gall, “The 
Ottoman Government and the Sanūsīya: A Reappraisal”, International Journal of Middle East Studies 21, 
1, Cambridge University Press 1989, S. 91–106; Gazzini C. A., Jihad in Exile: Aḥmad al-šharīf al-Sanusi 
1918–1933, M.A. Thesis, Near Eastern Studies, Princeton University, June 2004. 
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recitato, è il poema del Mawlid del Profeta la cui scrittura avrebbe tratto ispirazione da un 
sogno, nel corso del quale il Profeta stesso ordinò a Muḥammad ‘Uṯmān  di scriverlo, 
affermando, anche, che la recitazione dello stesso avrebbe garantito la sua presenza. 
Oltre alla letteratura devozionale, Muḥammad ‘Uṯmān  fu autore di commentari del 
Corano e di grammatica araba volti a diffondere il sapere islamico tra la gente comune199 
Il Mawlid200 è un'agiografia parziale del Profeta, nel corso della quale viene espressa 
anche una profonda devozione nei suoi confronti. “Al-Asrār al-rabbāniyya fī mawlīd ašrāf 
al-ḥalāʼiq al-insāniyya” è l'unico Mawlid al-Nābī scritto da Muḥammad ‘Uṯmān al-Mīrġanī, 
nonché la sua opera più famosa. La recitazione del mawlid, nella Ḫatmiyya, così come in 
altre confraternite, si svolge nel corso di varie cerimonie e riti di passaggio ed è 
normalmente seguito da una seduta di ḏikr. 
La ṭarīqa era caratterizzata da una struttura fortemente centralizzata. All'apice della 
gerarchia,  vi  era  la  famiglia  Mīrġanī,  la  quali  si  riteneva  possedesse  la  baraka per via 
ereditaria. Oltre ai suoi figli, Muḥammad ‘Uṯmān  nominò, in diverse regioni, come 
rappresentanti o  ḫulafāʼ (sing. ḫalīfa), alcune personalità, che aveva conosciuto nel corso 
dei suoi viaggi o alla Mecca. In un secondo momento, coll'articolarsi dell'organizzazione, il 
principale rappresentante di una regione venne definito ḫalīfa al-ḫulafāʼ. La sua attività era 
sostenuta da altri componenti della confraternita. In ogni regione vi era, inoltre, un naqīb e 
un muqaddim, che si occupavano dell'organizzazione delle attività, spirituali e temporali 
rispettivamente, sempre sotto la direzione del ḫalīfa201. 
                                               
199 Per una bibliografia delle opere di Muḥammad Uṯmān si veda O’Fahey R.S. and Hunwick J. O., Arabic 
literature of Africa, Leiden: E. J. Brill. Volume 1. The Writings of Eastern Sudanic Africa to c. 1900 by R. 
S. O' Fahey - Volume II. The Writings of Central Sudanic Africa by John O. Hunwick, p.178; Per una 
trad. italiana del Mawlid di Muḥammad Uṯmān al-Mīrġanī vedi: Moniaci, Clara, Misticismo islamico e 
devozione al Profeta  in Sudan:  il “Mawlid” di Muḥammad Uṯmān al-Mīrġanī, Tesi in Storia dei paesi 
islamici, Università di Firenze, a.a. 2005/2006. 
200 Il termine mawlid deriva dalla radice del verbo arabo w-l-d, che ha il significato di “generare”. La parola 
mawlid viene usata nel mondo arabo in riferimento alla celebrazione del compleanno del Profeta. 
Quest'ultima, mawild al-Nabi, si celebra nei paesi islamici il dodici Rabi' al-Awwal. 
Con mawlid ci si può riferire alla recitazione di poemi scritti per magnificare il Profeta ma anche per indicare 
la data, il luogo o la celebrazione della nascita di un Wālī, un santo. 
201 Voll, A History, cit., p.126 
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La Ḫatmiyya si strutturò, seguendo la tradizione idrisita, in un movimento di massa 
ma non si implicò in ğihād armati, mantenne, in linea generale, una posizione di 
moderazione e conservatrice. 
Il successo che Muḥammad ‘Uṯmān  ottenne in Sudan era dovuto al suo essere un 
maestro straniero, quindi in una posizione di neutralità rispetto ai conflitti locali, allora 
diffusi nella regione, e proveniente dal Ḥiğāz,  la  terra  santa  del  Profeta.  Inoltre,  la  sua 
apparenza, la ricchezza del suo seguito e le voci che circolavano all'epoca sulla sua 
capacità di compiere karāmāt (miracoli), contribuirono a consolidarne la fama e il rispetto 
ottenuto a livello locale. Le storie diffuse sul suo conto comprovavano il suo status di Wālī 
202 e sostenevano la sua fama come maestro e religioso di tutto rispetto. Alcuni legami 
furono da lui stretti attraverso vincoli famigliari. Due dei figli di quelle unioni si 
dimostrarono particolarmente importanti nello sviluppo della Ḫatmiyya in Sudan. 
Voll ha sottolineato come le caratteristiche principali di Muḥammad ‘Uṯmān, comuni 
a altri maestri di successo in Sudan, furono principalmente tre: straniero, ritenuto capace di 
compiere karāmāt e sposato con donne locali203. Di particolare importanza si rivelò il 
seguito che ottenne tra i fuqahāʼ sudanesi, maestri e uomini di religione di grande rispetto, 
figure chiave dell'Islam sudanese. Molti dei rappresentanti, che nominò, appartenevano a 
questo gruppo di persone. 
Si presentò come alīm e sufi, al di sopra della struttura tribale sudanese, seppur 
integrato in essa. Da un lato diffuse un Islam più sofisticato, dall'altro la sua fama si diffuse 
col sostegno di credenze popolari legate a karāmāt e visioni di cui lui sarebbe stato 
l'artefice. Ottenne maggiore successo tra la popolazione islamizzata o semi islamizzata del 
Sudan settentrionale e orientale, come nel caso degli habab e dei Beni Amer. 
Ḥasan ibn Muḥammad ‘Uṯmān al-Mīrġanī (nato nel 1235/1820 in Kordofan, Sudan), 
figlio di Muḥammad ‘Uṯmān  e di una donna sudanese da lui sposata nel corso del suo 
viaggio, venne educato da suo padre nel Ḥiğāz  e  ritornò  poi  in  Sudan  dove  diffuse  e 
                                               
202 Ibidem, p.132 
203 Ibidem, p.133 
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consolidò la Ḫatmiyya. Viaggiò a lungo nella regione, ma stabilì una residenza permanente 
vicino a Kasalā, nel Sudan orientale, dove venne stabilito un villaggio chiamato Ḫatmiyya, 
il centro principale della confraternita nella regione204. 
Il successo di Ḥasan è legato alle sue radici sudanesi e al fatto che, a differenza di 
suo padre, che era fondamentalmente uno studioso meccano, Ḥasan era un leader religioso 
sudanese formatosi in Arabia205. La sua fu più una personalità sufi o di Wālī che di 
studioso o membro degli ulamāʼ, era considerato detentore di baraka, un attributo dei 
Wālī,  che,  nel  caso  dei  Mīrġanī  e  di  altre  famiglie religiose sudanesi, si riteneva 
trasmissibile per via ereditaria all'interno della famiglia. Molti credenti interpretavano le 
azioni di Ḥasan come miracoli, a conferma della sua santità. 
Con l'occupazione egiziana del Sudan, si venne a formare un gap tra l'azione di due 
gruppi di religiosi, coloro definiti ulamāʼ, sostenuti e incentivati dagli egiziani, e i così 
detti fuqahāʼ, legati agli ambienti tradizionali sudanesi. 
La Ḫatmiyya, nella sua veste di ṭarīqa riformata, espressione del risveglio islamico 
dell'epoca,  rappresentò  un  ponte  tra  questi  due  gruppi,  tra  “Islam  ufficiale  e  Islam 
popolare” 206. 
Sempre secondo Voll207, con Ḥasan, leader della ṭarīqa fino al 1869, la Ḫatmiyya si 
radicò sul territorio sudanese a due livelli: da un lato politico, stringendo relazioni con le 
autorità egiziane e i notabili locali, dall'altro a livello popolare, assimilandosi alle pratiche 
religiose dell'Islam sudanese. Non vi era, infatti, alcuna differenza tra il ruolo tradizionale 
dei fuqahāʼ sudanesi e quello dei ḫulafāʼ della Ḫatmiyya. 
Molte pratiche locali vennero incorporate nella Ḫatmiyya, che finì così per essere 
associata in modo intimo alle pratiche religiose popolari208. La relativa centralizzazione 
della confraternita si dimostrò, inoltre, funzionale all'amministrazione turco-egiziana, che 
                                               
204 Ibidem, p.154 
205 Ibidem, p.155 
206 Ibidem, p.184 
207 Ibidem, p.187 
208 Ibidem, p.191 
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vide in essa un intermediario privilegiato per interloquire con le élite locali. 
La relazione, che si venne instaurando tra le due parti a livello politico, si rivelò 
benefica per entrambe. Il ruolo di mediazione di Ḥasan divenne particolarmente rilevante 
per garantire la stabilità politica e l'ordine pubblico. 
Nel corso del grande ammutinamento a Kasalā, nel 1864-1865, Ḥasan si adoperò per 
interloquire con le autorità e gli ammutinati. La ṭarīqa, pertanto, guadagnò grande prestigio 
da questo importante ruolo, che assunse col sostegno delle autorità turco-egiziane. I 
successi di Ḥasan, in qualità di mediatore, vennero interpretati a livello popolare come 
karāmāt.209 
La confraternita si radicò nel territorio, da un lato, integrando nell'organizzazione le 
autorità religiose tradizionali, dall'altro, ottenendo l'affiliazione dei notabili e dell'élite 
politica sudanese. Nel Sudan orientale, tra le popolazioni beja, Ḥasan ottenne particolare 
seguito tra i Beni 'Amer, popolazioni di recente islamizzazione. 
Gli  'ad šayḫ ebbero seguito tra la classe servile, ma entrarono in rivalità con le élite 
tradizionali dei Beni Amer e degli habab. Sayyid Ḥasan, invece, sostenendo la stabilità 
politica e avendo stretto buone relazioni con l'amministrazione egiziana, guadagnò il 
prestigio e l'alleanza tra i capi dei Beni 'Amer e degli habab, a discapito degli 'Ad šayḫ, la 
cui influenza declinò. 
Le alleanze matrimoniali strette dai componenti maschili della confraternita con 
donne locali, contribuirono al radicarsi della ṭarīqa a livello regionale. 
I principali studi occidentali, che riportano la genealogia della famiglia, sono quelli 
di Albrecht Hofheinz, il già citato John Voll ed Enrico Cerulli.210 Lo studio di Hofheinz è il 
più completo e recente. 
Secondo Voll, la ṭarīqa, dopo la morte del suo fondatore, andò incontro ad un 
processo di regionalizzazione. Mentre nel Ḥiğāz  e  in  Egitto  la  Ḫatmiyya non riuscì a 
                                               
209 Voll J.O., A History of the Khatmiyyah Tariqah in the Sudan, Ibid., p.196 
210 Vedi  in  appendice  a  questa  tesi  le  tre  genealogie  tratte  da: Hofheinz A.,  “Sons  of  a hidden  Imam. The 
genealogy  of  the  Mīrġanī  family”,  Sudanic Africa, iii, 1992, pp. 9-27; Voll J.O., A History of the 
Khatmiyyah Tariqah in the Sudan, Havard University, PhD Thesis, 1969, Appendix II; Cerulli A., Folk-
literature of the Galla of Southern Abyssinia, 1922, p.50 
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trasformarsi in un movimento di massa e tese alla frammentazione211, in Sudan e in Eritrea 
si venne a creare il principale centro d'influenza. 
Nel Ḥiğāz  la  morte  del  leader  locale  Muḥammad Sirr al-Ḫatm (1814/15-1855) 
condusse  a  una  frammentazione  della  leadership,  visto  che Sayyid Ğafar non accettò la 
successione dei figli di Muḥammad Sirr al-Ḫatm. Uno di questi, Muḥammad Sirr al-Ḫatm 
(m.1917), si trasferì in Egitto, dove divenne uno dei principali rappresentanti dell'ordine. 
In Sudan, alla morte del leader locale Sayyid Ḥasan (1820-1869), non emerse 
un'unica autorità, quanto piuttosto diversi centri locali, come  quello  di  Sittī  Maryam  e 
Sayyid  Tağğ  al-Sirr  a  Suwākin.  Solo  durante  il  protettorato  britannico  riemergerà  con 
Sayyid Alī un'unica autorità, che assumerà un ruolo di primo piano nel paese. 
In Eritrea, come vedremo, il centro principale era invece quello di Maṣawwa, ove 
risedeva Sayyid Hašim (n. 1849/50 - 1901). 
Alcune note sulla struttura organizzativa della ṭarīqa Ḫatmiyya in Sudan 
La struttura della confraternita era centralizzata e gerarchica. Secondo lo studio di 
Alī Salih Karrar212 in Sudan vi erano tre gradi di šayḫ della Ḫatmiyya: 
1. Šayḫ al-taḥqīq, anche detto muršid (guida spirituale) o murab (educatore) 
2. Šayḫ al-tabarruk, anche detto ḫalīfa, nāʼib o naqīb a seconda della posizione che 
aveva nella gerarchia della ṭarīqa. La sua posizione e baraka dipendeva da al-Mīrġanī, di 
cui era un mero rappresentante, non era uno šayḫ indipendente, poiché non possedeva 
“l'assistenza divina”. 
 Šayḫ al-qirāʼa, insegnante del Corano e di altre scienze islamiche, ma non di 
sufismo. 
Gli šuyūḫ erano considerati come guidati da Dio e incapaci di commettere peccato. 
Essendone riconosciuta l'infallibilità, gli affiliati alla ṭarīqa dovevano sottomettersi 
                                               
211 Voll J.O., A History of the Khatmiyyah Tariqah in the Sudan, Ibid., p.254 
212 Alī Salih Karrar, The Sufi brotherhoods in the Sudan, London, C. Hurst, 1992, p.126 
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all'autorità degli šuyūḫ. Il titolo di šayḫ non era impiegato per i membri della famiglia 
Mīrġanī,  ad  essi  ci  si  riferiva piuttosto con i termini al-sayyid, al-ustāḏ, al-imām o al-
ḫātim. 
A capo della della gerarchia organizzativa vi era la famiglia stessa, seguita dagli 
šuyūḫ. A questi seguiva il nāʼib, vice o sostituto, nonché assistente dello šayḫ 
nell'amministrazione dellla ṭarīqa. Vi era poi il ḫalīfa al-ḫulafāʼ, il supervisore di tutte le 
attività religiose e secolari della ṭarīqa nella sua località, a cui sottostavano i ḫulafāʼ al-
balad o al-nāḥiya, i rappresentanti locali. In fondo alla gerarchia vi erano i seguaci, 
murīdūn, o iḫwān, confratelli. Alcuni vivevano, per lo più, nei centri della ṭarīqa ed erano 
chiamati mulāzimūn e includevano dei volontari chiamati awlād  al-bayt213. L'istituzione 
più importante legata alla ṭarīqa era la ḫalwà, struttura presso cui aveva sede la scuola 
islamica sudanese, luogo in cui si apprendevano il Corano e le scienze religiose. 
Figura centrale era il faqīh, colui che stabiliva il curriculum degli insegnamenti da 
impartire, tra cui il Corano, il tağwīd, il tawḥīd, il f iqh e il sufismo214. Oltre ad una 
funzione religiosa ed educativa, la ḫalwà assumeva un ruolo sociale, come centro di 
ospitalità per i visitatori, per i viaggiatori ed i commercianti. Era un luogo in cui venivano 
ascoltate lamentele, risolte dispute e conflitti, ove venivano emesse fatwà od opinioni 
legali. Poteva essere anche un centro di cura, ove la gente con malattie fisiche o mentali si 
recava per ricevere trattamenti. La caratteristica principale di questi centri è, infatti, quella 
di essere multifunzionali. Le finanze necessarie al sostentamento di queste strutture 
derivavano da diverse fonti, da donazioni pie dei genitori, degli allievi o di famiglie 
abbienti, da concessioni di terre da parte della comunità o delle autorità politiche, etc. 
 
 
 
                                               
213 Ibidem, p.130 
214 Ibidem, p.136 
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Foto 1 - Sayyid Ali al-M irghani and his entourage in the tent erected by the K hatmiya for 
the celebration of the Mawlid al-Nabi, 1938, G A L AN C O L L E C T I O N PH O T O G R APH E R 
UN K N O W N 
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3.2. La Ḫatmiyya di fronte all'insorgere del movimento mahdista in 
Sudan 
Nel 1881 Muḥammad Aḥmad  si  proclamò  Mahdī  e  lanciò  un  ğihād  contro 
l'amministrazione turco-egiziana.215 Il Mahdismo in Sudan si presentò come un movimento 
religioso di massa rivolto contro l'occupazione da parte di “stranieri e infedeli”. Il governo 
egiziano era considerato scarsamente osservante dal punto di vista religioso, visto anche 
l'ampio  uso  che  faceva  di  cristiani  nell'amministrazione.  Il  Mahdī  non  condusse  una 
semplice propaganda politica, quanto piuttosto un movimento religioso di massa che si 
opponeva non tanto all'ingiustizia, l'oppressione o la corruzione dei “turchi” come ufficiali 
governativi, quanto ai loro costumi considerati tutt'altro che rigorosi e alla loro 
inosservanza dei precetti islamici. Il comportamento di questi amministratori era 
considerato offensivo nei confronti della popolazione, come per esempio per il fatto che si 
mostrassero in luoghi pubblici bevendo alcolici e in compagnia di prostitute. Inoltre, molti 
europei cristiani avevano assunto alte cariche nel governo del Ḫedive  Ismāʼīl,  esempio 
emblematico era quello di Gordon. 
L'opposizione  del  Mahdī  al  governo  turco-egiziano, non era condiviso dalla 
Ḫatmiyya, la quale si pose fin da subito in una posizione di antagonismo con esso e 
contrastò attivamente il mahdismo in Sudan sia da un punto di vista religioso che 
militare216. La posizione di privilegio in cui la Ḫatmiyya era stata posta 
dall'amministrazione, creò una certa tensione tra essa e altri gruppi di religiosi, e ne 
determinò lo schieramento a favore del governo. La rivalità tra leader religiosi si dimostrò 
un elemento integrante del conflitto. 
Dopo  aver  guadagnato  supporto  nel  Sudan  occidentale,  il  Mahdī  iniziò  a  fare 
proseliti nelle regioni orientali, ove la Ḫatmiyya godeva di particolare influenza. Fu da 
allora  che  i  Mīrġanī  iniziarono  attivamente  a  predicare  contro  Muḥammad Aḥmad, il 
                                               
215 La letteratura disponibile sul Mahdismo è ricchissima. Si veda per esempio: Ahmad Ibrahim Abu Shouk, 
“A bibliography of the Mahdiste State in the Sudan (1881-1898)”, Sudanic Africa, 10, 1999, pp. 133-168 
216 Voll J.O., A History of the Khatmiyyah Tariqah in the Sudan, Ibid., p.273 
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Mahdī,  e  a  sostenere  l'amministrazione  egiziana.  Muḥammad ‘Uṯmān  al-Aqrab, anche 
detto Muḥammad ‘Uṯmān  II, (1848-1886) tra il 1883 e il 1884 si recò a Kasalā,  Sinkāt, 
Suwākin  e  Maṣawwa, per convincere i capi tribali ad appoggiare il governo contro 
Muḥammad Aḥmad  il  quale  era  accusato  di  essere  un  impostore,  un  falso  Mahdī. 
Muḥammad ‘Uṯmān II era nella regione di Kasalā assistito da suo cugino, Bakrī  ibn Sīdī 
Ğafar. 
Alcuni  Mīrġanī  si  recarono  a  Suwākin,  la  città  portuaria  del  Sudan  orientale,  per 
sostenere il prestigio della famiglia e l'establishment del governo turco-egiziano, tra essi 
giunse Abd Allāh ibn Muḥammad Sirr al-Ḫatm dal Ḥiğāz e Muḥammad Sirr al-Ḫatm dal 
Cairo. All'epoca le autorità governative erano ormai coscienti della natura profondamente 
religiosa del movimento del Mahdī e si erano convinte della necessità di controbilanciarne 
quell'influenza con altre personalità altrettanto influenti a livello religioso. Fu in 
quest'ottica che nel 1883 Muḥammad Sirr al-Ḫatm venne invitato dal Cairo in Sudan su 
richiesta dello stesso ḫedive nella speranza che la sua influenza religiosa potesse placare il 
movimento mahdista. Il risultato di tale visita sembra che fosse stato effettivo ma solo a 
Suwākin  e  sulla  costa,  ove  la  popolazione  era  già  a  favore  del  Governo,  mentre 
nell'entroterra continuò a prevalere l'influenza mahdista.217 
I Mīrġanī si opposero al Mahdī, non solo, con argomentazioni teologiche, ma anche, 
sostenendo delle azioni politiche e militari dirette contro di esso. I ḫulafāʼ del Mīrġanī nel 
Sudan orientale si rivelarono di particolare importanza per trasmettere informazioni 
affidabili alle autorità britanniche. Nell'area di Šendi la famiglia di Muḥammad ‘Uṯmān II 
rappresentò un  importante centro di opposizione al mahdismo. La  leadership dei Mīrġanī 
era vista dai britannici come possibile alternativa volta a soppiantare quella mahdista, 
quindi funzionale alla pacificazione della regione. Durante  l'assedio  mahdista  di Kasalā, 
dal novembre del 1883 all'estate del 1885, Muḥammad ‘Uṯmān II rappresentò il fulcro 
della difesa della città fino a che non cadde sotto il controllo delle forze mahdiste. 
                                               
217 Sull'opposizione della Ḫatmiyya  al movimento  del Mahdī vedi: Voll J.O., A History of the Khatmiyyah 
Tariqah in the Sudan, Ibid., pp. 273-302 
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L'affiliazione a una determinata ṭarīqa e le rivalità tra leader religiosi e confraternite 
entrarono nel conflitto, in particolare quello tra Ḫatmiyya  e Mağḏūbiyyah  ebbe  un  ruolo 
centrale nello sviluppo del movimento mahdista in Sudan orientale218. Secondo ‘Uṯmān 
Diqna,  rappresentante  del  Mahdī  nel Sudan orientale, nonché membro della ṭarīqa 
Mağḏūbiyya,  l'influenza  dei  Mīrġanī  era  la  principale  causa  di  resistenza  al Mahdismo. 
Quando Ṭāhir  al-Mağḏūb,  šayḫ locale  della  Mağḏūbiyya,  lasciò  Suwākin  per  unirsi  al 
Mahdī, le proprietà della sua ṭarīqa vennero confiscate e donate dal Governo alla famiglia 
Mīrġanī. Viceversa,  i  seguaci della Ḫatmiyya nelle aree sotto controllo mahdista vennero 
perseguitate dalla Mağḏūbiyya219. 
La resistenza anti-mahdista era composta da contingenti di combattenti reclutati tra 
alcune popolazioni come i Šukriyya, Beni 'Amer, Halanqa, Hamran e Sabdarat popolazioni 
seguaci dei Mīrġanī220. 
La mancanza di  supporto da parte del governo per  la difesa di Kasalā determinò  la 
caduta  della  stessa  nelle  mani  del  Mahdī.  Si  erano  infatti  ormai venute a creare delle 
spaccature tra alcuni gruppi tribali che vedevano nel mancato intervento del governo un 
segno del fatto che stavano sostenendo una causa ormai persa. 
Nel gennaio del 1884 Muḥammad ‘Uṯmān  temendo di essere catturato fugge da 
Kasalā. Suo cugino Sīdī Bakrī nel febbraio del 1885 scrive al governo della sua intenzione 
di lasciare la città per il Ḥiğāz nel caso  in cui  il governo non si  fosse deciso ad assumere 
una posizione forte contro il Mahdismo. Rimase in Sudan fino a maggio allorché dopo 
essere rimasto gravemente ferito in battaglia venne condotto alla Mecca ove morì dopo 
poco221. 
Dopo la morte nel 1886 di Muḥammad ‘Uṯmān  II, che era stato fino ad allora la 
personalità  di maggiore  influenza  della  famiglia Mīrġanī  nella  regione  di Kasalā, furono 
‘Uṯmān Tāğ al-Sirr, figlio di Muḥammad Sirr al-Ḫatm e Sittī Maryam, figlia di Hašim al-
                                               
218 Voll J.O., A History of the Khatmiyyah Tariqah in the Sudan, Ibid., p.299 
219 Ibid., p.299 
220 Ibid., p.281-282 
221 Ibid., p.283 
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Mīrġanī, a rappresentare il principale fulcro della famiglia nel Sudan orientale. ‘Uṯmān Tāğ 
al-Sirr  continuò  a  predicare  contro  il Mahdismo da Suwākin222. Oltre a Sittī Maryam,  la 
moglie di quest'ultimo, altre donne della famiglia Mīrġanī assunsero importanti ruoli nella 
lotta contro il Mahdismo e godettero di una certa fama, di loro però si hanno poche 
informazioni.  È  questo  il  caso  di  Nāfisa  e  Fāṭima, secondo alcune  fonti  “la  madre  e  la 
figlia” di Muḥammad ‘Uṯmān al-Mīrġanī residenti a  Šendi durante la Mahdiyya223. 
Voll riporta di alcune storie diffuse a Sinkāt e Suwākin secondo le quali ‘Uṯmān Tāğ 
al-Sirr avrebbe preannunciato la fine del Mahdismo224. Il suo ruolo di intermediazione fu 
centrale. 
Nonostante  a  Kasalā  fosse  presente  una  resistenza  locale  al  mahdismo,  le  forze  a 
disposizioni non erano sufficienti per contrastarlo. I britannici sostennero la penetrazione 
italiana in Eritrea per combattere il movimento del Mahdī  sudanese.  Così  anche  alcune 
popolazioni della costa e del bassopiano eritreo accolsero di buon grado la presenza 
italiana in funzione anti-mahdista oltre che anti-abissina. 
Mentre il movimento mahdista in Sudan si avviava verso il declino l'Italia si 
espandeva dalla costa e dal bassopiano orientale fino a completare la conquista 
dell'Altopiano eritreo nel 1889. 
La battaglia di Agordat contro i mahdisti venne vinta grazie al sostegno dato dagli 
ascari eritrei. Come è stato sottolineato gli ascari che composero le truppe coloniali italiane 
non erano, come la letteratura coloniale tendeva a presentarli, semplicemente dei 
mercenari, dei sudditi fedelissimi alla madrepatria. Questa idea di collaborazionismo dona 
un'immagine semplificata e uniforme senza prendere in considerazione i differenti interessi 
dei “sudditi coloniali”. 
Lo statuto di ascaro, istituzione presente nel paese precedentemente alla conquista 
coloniale, donava particolari privilegi ed era perciò valorizzato già durante la dominazione 
ottomana225. 
                                               
222 Ibid., p.283 
223 Ibid., nota 150 a p.234. Vedi Foto1 nella presente tesi. 
224 Voll J.O., Ibid., p.582 
225 'Askarī deriva dall'arabo 'askar, soldato. Nell'uso tecnico ottomano si intende un membro della casta 
militare di governo. Il termine 'askarī denota  più  la  casta  che  la  funzione.  “It  included  retired  or 
unemployed 'askarīs, the wives and children of 'askarīs, manumitted slaves of the Sultan and of the 
 96 
 
La formazione delle truppe indigene coincise con l'occupazione di Maṣawwa nel 
1885. Il Colonello Tancredi Saletta formò infatti subito due truppe indigene distaccate dai 
başı  “Buzuk”  che  avevano  servito  fino  ad  allora  il  governatore  egiziano.  Queste  erano 
guidate da capi e ufficiali locali. Successivamente il Generale Asinari di San Marzano 
istituzionalizzò un'organizzazione più strutturata di truppe indigene a Ḥuṭumlū e Emkullo. 
Queste truppe parteciparono alla conquista dell'Altopiano. Secondo Pollera, le prime 
vittorie degli italiani sui capi abissini nel 1890 aprirono la porta del Tigray per le bande, i 
contingenti volontari e i loro capi 226. 
In quegli anni le truppe italiane sostenute da ascari eritrei condussero anche una serie 
di battaglie vittoriose contro gli Anṣār sudanesi.  I Mīrġanī  svolsero  nel  corso  di  queste 
vicende un importante ruolo di intermediazione tra il governo e i capi locali, mentre i 
ḫulafāʼ della Ḫatmiyya erano degli importanti informatori su ciò che stava avvenendo nelle 
diverse regioni. Gli stessi leader mahdisti ricorsero in diverse occasioni agli agenti della 
Ḫatmiyya  per  comunicare  col  governo.  Nella  sua  corrispondenza  il  Mahdī  espresse  in 
diverse  occasioni  il  rispetto  per  i Mīrġanī  tentando  invano di  ottenerne  l'alleanza.  Il  loro 
prestigio continuò ad essere alto, nonostante la persecuzione subite nei territori sotto 
controllo mahadista227. 
I Beni Amer228 rimasero fuori dal controllo mahdista e assunsero una posizione a 
                                                                                                                                              
'askarīs, and also the families of the holders of religious public offices in attendance (mulāzemet) on the 
Sultan”. B. Lewis, “'Askarī”, The encyclopaedia of Islam, edited by H. A. R Gibb, J. H. Kramers, E. Lèvi-
Provençal, J. Schacht, Leiden, E. J. Brill, 1986, Vol. 1, p. 712 
“Ogni persona di ogni religione e di ogni razza può avere lo statuto di askeri. Questo statuto non attribuisce 
dei diritti individuali, ma soltanto del privilegio; il privilegio e il diritto sono due categorie diverse. 
Chiunque sia askeri porta le armi ed è esonerato  dalle  imposte”  (I. Ortayli,  “Les  non-musulmans et le 
principe juridique du millet dans l'Empire Ottoman (structure classique jusq'au XV siècle)”, in F. Castro – 
P. Catalano (sous la direction de), La condition, p.279. 
226 Sahle A., “Who were  the Askaris? Adventures, remorse and desertion”, Eritrea Profile, vol. 10, n.38, 1 
nov. 2003 
227 Voll J.O., Ibid., p.309 
228 Sui  Beni  Amer  vedi:  Didier  Morin,  “Beni  ‘Amer”,  in  Encyclopaedia Aethiopica, I, Wiesbaden, 
Harrassowitz, 2003, pp. 527-529; Werner Munzinger, Studi  sull’Africa  Orientale, Roma, C. Voghera, 
1890 (translation of Ostafrikanische Studien, Schaffhausen, Fr. Hurtersche Buchhandlung, 1864); Buonini 
I., Memoria sui Beni Amer, ACS (Roma), Fondo Deputazione di storia Patria di Palermo, 1890, scat. 37, 
fasc. 310; C.G. Seligman & B.Z. Seligman, “Note on the history and present condition of the Beni-Amer 
(Southern  Beja)”,  Sudan Notes and Records, 13, 1930, 1, pp. 83-97; S.F. Nadel, Races and Tribes of 
Eritrea, Asmara, British Military Administration of Eritrea,  1944;  Id.,  “Notes  on  Beni Amir  Society”, 
Sudan Notes and Records, 26, 1945, 1, pp. 51-94; Alberto Pollera, Le popolazioni indigene dell’Eritrea, 
Bologna, L. Cappelli, 1935; John S. Trimingham, Islam in Ethiopia, London, Oxford U.P., 1952. 
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favore del governo, in tale schieramento la loro affiliazione alla Ḫatmiyya può essere 
considerato un fattore determinante. 
Come è stato descritto da Voll, il rapporto di collaborazione tra autorità britanniche e 
Mīrġanī  si  era  costruito  con  la  finalità  di  contrastare  il  movimento  mahdista  in  Sudan. 
Sayyid Alī  al-Mīrġanī  strinse buone relazioni personali con le autorità britanniche. 
Wingate durante il periodo mahdista richiese spesso consigli e informazioni a Sayyid Alī. 
Quest'ultimo rappresentava un importante intermediario tra le autorità coloniali e la 
popolazione locale, negoziando tra gli interessi di entrambe le parti. 
Allo stesso modo, gli italiani in Eritrea ricercarono ed ottennero l'alleanza dei 
Mīrġanī per contrastare il movimento Mahdista che rappresentava all'epoca una minaccia 
comune. 
I primi contatti vennero stretti dagli  italiani con Sayyid Hašim al-Mīrġanī. Questi  si 
trovava allora a Maṣawwa dove si era ritirato in seguito all'insorgere del movimento 
mahadista in Sudan. 
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3.3. Sayyid Hašim al-Mīrġanī: Spia o Wālī? 
Sayyid  Hašim  b. Muḥammad ‘Uṯmān  b. Muḥammad Abī  Bakr  al-Mīrġanī229, nato 
alla Mecca nel 1266/1849, era uno dei figli più giovani di Sayyid Muhammd ‘Uṯmān al-
Mīrġanī ed era ancora piccolo alla morte del padre nel 1853230. Rimase alla Mecca fino a 
che, all'età di 11 anni circa, venne mandato in Eritrea, a Maṣawwa, dove nonostante la sua 
giovane età costituì un centro della Ḫatmiyya. Qui, non ancora ventenne, domandò in 
sposa la figlia di un importante commerciante  di  Suwākin, Aḥmad Awlī  Umar. Questi 
faceva parte dell'aristocrazia Arteiga che controllava buona parte del traffico del porto, 
all'epoca sotto dominazione ottomana. Secondo una tradizione riportata da Grandin231, 
Aḥmad Awlī Umar era stato iniziato alla Ḫatmiyya dallo stesso fondatore della ṭarīqa, il 
padre  di  Sayyid  Hašim,  durante  il  suo  passaggio  a  Suwākin  negli  anni  '20.  Da  questo 
matrimonio venne alla luce Sittī Maryam, nel 1287/1870-1 a Sinkāt232. 
Di questi anni abbiamo poche informazioni sulle sue attività nella regione. Nelle 
fonti coloniali italiane iniziamo ad avere sue notizie dai primi anni di occupazione visto 
che le autorità di stanza a Maṣawwa cercarono subito di ottenerne la collaborazione. 
Nel 1885, allorché gli italiani occuparono Maṣawwa, Sīdī Hašim si trovava in città 
ove si era ritirato per sfuggire al movimento mahdista sudanese insieme a suo nipote e 
futuro cognato, Muḥammad ‘Uṯmān  b. Muḥammad Sirr al-Ḫatm (1849/50-1903) 
conosciuto anche come Muḥammad ‘Uṯmān Tāğ  al-Sirr. Quest'ultimo aveva viaggiato a 
lungo nell'Eritrea orientale in particolare tra le popolazioni habab e di lingua saho. Il suo 
                                               
229 Miran  J.,  “Hashim al-Mīrġanī”,  in  Encyclopaedia Aethiopica, ed. S. Uhlig, Vol. 5 (forthcoming, 2012); 
Miran J., Red Sea Citizens, Ibid., pp. 179-191, 200, 211, 239; R.S. O'Fahey, ed. Arabic Literature of 
Africa. Vol.I. The Writing of Eastern Sudanic Africa to c. 1900, Leiden 1994, 208-9; Grandin N.  ,  “La 
šarīfa Myriam bint al-Hashim al-Mīrġanī”, Islam et Sociètés au Sud du Sahara, 2, 1988, 122-128 
230 Grandin N. , “La šarīfa Myriam bin al-Hashim al-Mīrġanī”, Ibid. 
231 Grandin N., “La šarīfa Myriam bin al-Hashim al-Mīrġanī”, Ibid. 
232 Hofheinz A., “Sons of a hidden Imam. The genealogy of the Mīrġanī family”, Sudanic Africa, iii, 1992, 
p.26 
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proselitismo religioso nella regione aveva raccolto particolare seguito e contribuì 
notevolmente al radicarsi della Ḫatmiyya nel Sahel, Semhar, nell'Akkele Guzay e a 
Maṣawwa233. 
In epoca mahdista il ruolo di Muḥammad ‘Uṯmān Tāğ al-Sirr e di Sittī Maryam,  la 
figlia di Sīdī Hašim, fu, come abbiamo visto, centrale a Suwākin. 
Secondo quanto reclamato da Sīdī Hašim nelle sue lettere alle autorità italiane, la sua 
permanenza a Maṣawwa era stata richiesta dalle autorità coloniali stesse234. 
Gli italiani inizialmente gli proposero di assumere il posto di muftī, proposta alla 
quale lui stesso declinò. Vi era un'incomprensione da parte delle autorità coloniali riguardo 
al ruolo religioso del Sayyid nella comunità. Così nel gennaio del 1987 si riferisce sul suo 
conto235: 
 
Il nominato Sayid Mohammad Hashim Morgani non è il capo religioso 
della comunità Maomettana di Massaua, ma una persona che è ritenuta 
per discendente da Maometto, e perciò venerata dagli indigeni di tale 
religione. Come è uso fra i Maomettani quelli che sono ritenuti per 
discendenti dal Profeta non accettano generalmente cariche pubbliche, ma 
vivono colle offerte che giungono ad estorcere o che loro tributano 
spontaneamente i credenti. Così in Massaua, chi è buon credente e 
combina un buon affare si sente in dovere di portare al Morgani qualche 
cosa anche quando come generalmente succede in essa il Morgani non 
ebbe influenza alcuna. 
 
La dimensione socio-religioso  non  era  compresa  e  personalità  come Sayyid Hašim 
erano percepite come sfruttatori che con semplici raggiri estorcevano denaro e beni ai 
credenti. 
In  realtà  il  ruolo  di  queste  guide  spirituali,  o  “santoni”  nel  gergo  coloniale,  era 
particolarmente complesso e rivestiva una posizione di rilievo nella società dell'epoca. 
                                               
233 Miran J., “A Historical Overview of Islam in Eritrea”, Die Welt des Islams, 45, 2, 2005, p. 179 
234 AE (Roma), pacco 1022, novembre 1900. Lettera di Sīdī Hašim in cui parla dei suoi primi accordi con gli 
italiani e, in particolare, dell’incontro col generale Genè. Quest’ultimo gli avrebbe richiesto di rimanere in 
Eritrea e non proseguire per il Cairo come avrebbe inteso fare. A tal fine gli avrebbe promesso un assegno 
fisso se avesse aiutato gli italiani “negli affari del paese”. Contrariamente a tali accordi, il governo non gli 
aveva ancora dato niente, nonostante la lettera di reclamo già presentata al Re d’Italia. 
235 AE (Roma), pacco 43, Regio esercito italiano, Comando superiore in Africa al Ministero degli Affari 
Esteri, 16 gennaio 1887 
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Erano delle personalità di riferimento, oltre che dei modelli, a cui la gente soleva rivolgersi 
in un periodo storico caratterizzato da grandi sconvolgimenti. 
Molti Basci Buzuk, ad esempio, quando sciolti dal servizio egiziano furono assunti al 
nostro, per la contentezza di vedere la loro posizione assicurata portarono a Morgani chi un 
pugno di caffè chi altra roba.236 
La popolazione soleva far loro visita per diverse questioni non solo socio-politiche o 
religiose ma anche mediche: 
 
Le malattie essendo dai musulmani attribuite ad influenze di spiriti 
maligni, gli ammalati generalmente ricorrono a Morgani per essere 
esorcizzate e naturalmente compensano l'opera sua con regali 
proporzionati agli averi dell'ammalato stesso237. 
 
Le autorità coloniali stesse si rivolsero al Sayyid anche per ottenere un sostegno 
politico nella lotta contro il Mahdismo. Si decisero inoltre a garantirgli uno stipendio 
mensile in sostituzione dei pagamenti in natura che aveva precedentemente ricevuto 
saltuariamente dal Governo egiziano238. Durante il dominio mahdista in Sudan, Hašim al-
Mīrġanī iniziò a svolgere un ruolo di informatore per le autorità coloniali nella lotta contro 
quello che era un nemico comune. Nelle  lettere dirette alle autorità coloniali, Sīdī Hašim 
fornisce informazioni fittizie o sbrigative seguite principalmente da richieste di aiuti 
finanziari239. Di fatto la sua attitudine nei confronti delle autorità coloniali venne vissuta da 
queste ultime con una certa insoddisfazione e frustrazione. Ne veniva lamentata la sua 
“pigrizia” nell'accogliere  le richieste che gli venivano poste. Questo suo atteggiamento fu 
di dissimulazione, da un lato, cercando di sfruttare le finanze coloniali, dall'altro, 
mostrando un certo lassismo nel collaborare con esse. La sua attività socio-politica non 
traspare dalle fonti coloniali poiché, se si realizzava, si svolgeva a livello sotterraneo 
lasciando all'oscuro le autorità. 
Sfruttatore, pigro, malizioso, così le autorità coloniali lo descrivono nella 
corrispondenza interna mentre cercavano di stringere un rapporto di collaborazione. Il suo 
                                               
236 AE (Roma), pacco 43, Regio esercito italiano, 16 gennaio 1887 
237 AE (Roma), pacco 43, Regio esercito italiano, 16 gennaio 1887 
238 AE (Roma), pacco 43, Regio esercito italiano, Comando superiore in Africa al Ministero degli Affari 
Esteri, 16 gennaio 1887 
239 AE (Roma), pacco 1022, Fasc. 10, Famiglia El Morgani, 1880 -1917 
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relazionarsi alla dominazione coloniale era considerato opportunistico e controverso. Un 
atteggiamento di dissimulazione comune ad altre autorità locali che avevano talvolta 
obbiettivi o nemici comuni a quelli delle autorità coloniali, talvolta fini diversi e che 
giocarono un ruolo di negoziazione e mediazione tra gli interessi coloniali, i propri e quelli 
locali. Nel caso di autorità sufi come Sīdī Hašim, il mondo esterno entrava nelle loro case, 
persone di diversi background sociali e culturali si rivolgevano a loro per richiedere 
consigli e porre nelle loro mani diverse problematiche personali o sociali. Questi “profeti” 
avevano  la  capacità  di  “vedere”  ed  essere  consapevoli  di  questioni  che  la  gente  comune 
non poteva fare, avevano una visione d'insieme del contesto socio-politico in cui vivevano. 
I consigli,  le  informazioni e  le “profezie” che fornivano alle persone locali così come alle 
autorità  coloniali  che  si  rivolgevano  a  loro,  da  un  lato,  erano  “illuminate”  da  questa 
speciale conoscenza e consapevolezza del contesto sociale, politico e culturale in cui 
vivevano, dall'altro, alla luce di questo loro sapere, potevano influenzare la percezione 
della realtà e le azioni di coloro che si rivolgevano a loro. 
Si  trattava  di  personalità  detentrici  di  un  “sapere  indiziario”240, in contatto con 
infornatori locali e stranieri e capaci di leggere quegli indizi che consentivano di decifrare 
la realtà. Avevano, in altre parole la capacità di passare in maniera immediata dall'ignoto al 
noto, sulla base di indizi. Nella visione sufi una di queste forme di sapere è designata col 
termine f irasa241, termine arabo che designa questo sapere indiziario. Si tratta di una 
particolare scienza islamica, una tecnica di divinazione induttiva che permette di prevedere 
le condizioni morali e il comportamento psicologico a partire dall'osservazione di 
indicatori esterni e segni fisici. Nella letteratura mistica e religiosa ad essa si aggiunge un 
significato psicologico che le dona un carattere intuitivo e quasi profetico. Nel Corano 
emerge l'idea di un influsso divino che assiste alcune personalità privilegiate nel 
comprendere intuitivamente i segreti delle coscienze umane. La f irasa è così descritta 
come “una luce causata da Dio che permette di penetrare il cuore umano” o “una cosa che 
Dio causa per penetrare i  loro cuori e le  loro lingue”. Si dice anche che il Profeta avrebbe 
affermato: “Temete l'occhio intuitivo del vero credente perché lui vede con la luce di Dio”. 
Così raccomanda Aḥmad b. Āṣim al-Antakī  in uno scritto mistico: “Se parli con persone 
                                               
240 Ginzburg  C.,  “Spie.  Radici  di  un  paradigma  indiziario”,  in Miti Emblemi e Spie. Morfologia e storia, 
Einaudi Torino, p. 192 
241 Fahad  T.,  “Firasa”,  in  The encyclopaedia of Islam, edited by H. A. R Gibb, J. H. Kramers, E. Lèvi-
Provençal, J. Schacht, Leiden, E. J. Brill, 1986, Vol. 2, p. 916. 
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di fede, di loro la verità, perché sono delle spie (ğawāsīs) dei cuori; penetrano nei vostri 
cuori e comprendono prima che voi  lo possiate realizzare”242. Si trattava di un sapere ben 
famigliare  a  personalità  sufi  come  Sīdī  Hašim.  Ciò  detto,  appare  in  questo  contesto 
interessante notare come la sua personalità possa essere percepita, a diversi livelli, a 
seconda dello sguardo che intendiamo utilizzare. Un aspetto sicuramente emblematico è 
quello che contrappone la percezione di questi come spia, a quella di wālī, vicino a Dio, 
dunque anche veggente o visionario. Se, da un lato, il ruolo che tese ad assumere nei 
confronti delle autorità italiane fu quello di informatore e consigliere, dall'altro, da questa 
posizione poteva modificare e forgiare la percezione delle autorità su quanto stava 
avvenendo nella realtà sociale in colonia243. Lo sguardo dei credenti che si rivolgevano a 
lui per la baraka che deteneva era posto piuttosto sulla loro fede e sul rispetto che veniva 
in lui riposto in quanto guida religiosa e spirituale. In particolare, tra le qualità di cui era 
ritenuto detentore vi era la capacità di realizzare karāmāt come ad esempio quella di 
prevedere eventi futuri grazie al sapere e alla baraka di cui disponeva. L'interpretazione di 
questa dimensione del magico, del spirituale e della meraviglia è sicuramente complessa e 
richiede alcune puntualizzazioni. 
Come ha spiegato Shanafelt, se da un lato, alcuni approcci, come quello assunto da 
David Lan’s (1985) nel trattare il ruolo degli spirit medium nella guerra in Zimbawe contro 
la minoranza al potere, sono stati criticati per aver assunto che i leader della guerriglia 
erano dei meri seguaci di una tradizione, dall'altro, l'utilizzo di un aperto scetticismo nei 
confronti di determinate credenze, può essere percepito come un segno di mancanza di 
rispetto nei confronti dei credenti e in generale dei soggetti coinvolti244. Molte 
impostazioni religiose potrebbero non essere disponibili e comprese se si assume un 
atteggiamento di totale incredulità. In campo etnografico, si è notato, come sia indubbio il 
fatto che l'assunzione di una atteggiamento di scetticismo può condurre l'informatore a 
rifiutarsi di parlare. Secondo un discorso diffuso nel pensiero sufi alcune conoscenze non 
vanno comunicate a chi non può capire. D'altro lato, l'utilizzo di una metodologia 
                                               
242 Fahad T., “Firasa”, The encyclopaedia of Islam, Ibid, p. 916 
243 In Intermediaries, interpreters, and clerks. African Employes in the making of colonial Africa emerge 
chiaramente come lo stesso ruolo di intermediari, interpreti e impiegati coloniali fosse particolarmente 
influente visto che dalla loro posizione potevano forgiare le relazioni tra officiali coloniali e popolazione 
locale, creando i collegamenti chiave tra potere, sapere e autorità. Vedi E.L. Osborn, R.L. Roberts (eds.), 
Intermediaries, interpreters, and clerks. African Employes in the making of colonial Africa, Madison-
London, the University of Wisconsin Press, 2006. 
244 Shanafelt R., “Magic, Miracle and Marvels in Anthropology”, Ethnos, 2004, 69, 3, p. 322 
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relativista, continua Shanafelt245, “non deve  essere  confusa  con un'analisi ragionata delle 
alternative possibili nel discorso etnologico”. Mi interessa in ciò seguire l'impostazione di 
Kapferer (2003) e dei suoi colleghi che, senza assumere una visione mistica, hanno 
adottando un approccio fenomenologico. Se da un lato non accettano l'idea che le 
meraviglie o miracoli siano “effettivamente reali”, dall'altro sostengono che la divisione tra 
razionale e irrazionale o tra soprannaturale e naturale è un prodotto da considerarsi ormai 
superato del discorso egemonico metropolitano. Un discorso egemonico che dalle fonti 
coloniali emerge continuamente, ed esprime una forte ignoranza, oltre che mancanza di 
rispetto nei confronti delle credenze locali. 
Nella percezione coloniale emerge l'opportunismo di questi “santoni”, che se, da un 
lato, erano tacciati di essere degli sfruttatori, dall'altro, se ne ricercava la collaborazione. Il 
tentativo di cooptarne l'autorità era accompagnato da un'attività di sorveglianza e controllo 
delle loro attività. Vi era nei loro confronti un atteggiamento di sospetto, se ne percepiva 
l'opportunismo e l'ambiguità, vi era in altre parole l'incapacità di comprendere quale fosse 
il fine ultimo che li spingeva ad agire, ad esclusione di quello puramente economico. 
I leader religiosi che assunsero un atteggiamento apertamente ostile, furono invece 
spesso tacciati di fanatismo e pazzia. Così, come ha sottolineato Zaccaria, il movimento 
guidato  dal  Mahdī  sudanese,  bollato  immediatamente  nella  stampa  come  “un  fanatico 
musulmano”,  “falso Profeta”,  “barbaro  fanatico”  e  “oscuro marabutto”,  venne  presentato 
nel Corriere della Sera del 1881246: 
 
un fanatico o impostore proclamatosi Mahdī, vale a dire profeta che deve 
al principiare del quattordicesimo secolo dell'Egira, cambiare la faccia del 
mondo e darne l'impero ai figli del Profeta, non ha stentato a sollevare gli 
abitanti selvaggi della vallata superiore del Nilo.247 
 
Nel giugno del 1883 si annuncia  la comparsa di un “nuovo Profeta” a Tripoli  il  cui 
pensiero viene così descritto: 
 
                                               
245 Ibid. 
246 Zaccaria M., Notizie intorno ad un "santo fanfarone " : la storia di Muḥammad Aḥmad ibn Abd Allah 
raccontata dalla stampa italiana (1882-1885), Genova : [s.n., 1997], p. 192. 
247 Cit. tratta da p. 190 di Zaccaria M. , Notizie intorno ad un "santo fanfarone" : la storia di Muḥammad 
Aḥmad ibn Abd Allah raccontata dalla stampa italiana (1882-1885), (Ibid.). 
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...Maometto è un impostore; che il paradiso dell'Uri è una panzana e che 
il Sultano, il quale si dice califfo del Profeta, è un buffone.248 
 
Nel discorso condotto dagli italiani emergono gli interessi puramente materiali di 
queste guide religiose. Così, come ha notato Zaccaria, il Mahdī, popolare tra i sudanesi per 
il suo ascetismo e la sua spiritualità, era presentato dagli italiani come un fanatico guidato 
da interessi terreni. Così venne descritta la resa di El Obeid (al-Ubayd): 
 
..egli  (il Mahdī)  aveva proibito di  toccare  le  cose  e  le proprietà...al  solo 
scopo di impossessarsi a suo tempo, egli stesso, di tutto il bottino... 249 
 
Le autorità britanniche in Sudan giunsero a comprendere solo in un secondo 
momento quanto il carattere del movimento mahdista fosse profondamente religioso e che 
per combatterlo era necessario rivolgersi ad altre autorità spirituali capaci di 
controbilanciarne l'influenza sullo stesso piano. I Mīrġanī furono in ciò, come si è detto, un 
referente privilegiato. In linea con la politica britannica, gli italiani in Eritrea si rivolsero 
loro nel tentativo di contenere l'emergere di šayḫ che, similmente a quanto avvenne in 
Sudan, si potessero dimostrare ostili alla penetrazione coloniale, ponendosi eventualmente 
alla guida di movimenti di resistenza armati. 
Così nelle parole di Pollera viene spiegato l'interesse italiano nel mantenere buone 
relazioni con la famiglia Mīrġanī, “Morgani” nelle fonti coloniali italiane250: 
 
Nel Sahel, nel Barca e nel Samhar, trovasi (...) famiglie e tribù a fondo 
religioso, nella loro espansione demografica, hanno certamente perduto 
una parte del  loro prestigio, ma poiché questo costituisce  l’essenza della 
loro posizione economica, è evidente cerchino con ogni mezzo di 
mantenere la posizione di privilegio raggiunta, per modo che, se fossero 
lasciate  libere  da  vigilanza,  potrebbero,  per  l’intransigenza  o  col 
fanatismo esaltato da qualche nuovo membro, portare turbamenti nocivi 
all’ordine, alla quiete pubblica e alla stessa compagine della popolazione 
                                               
248 Cit. tratta da p. 190 di Zaccaria M. , Notizie intorno ad un "santo fanfarone" : la storia di Muḥammad 
Aḥmad ibn Abd Allah raccontata dalla stampa italiana (1882-1885), (Ibid.). 
249 Cit. tratta da p. 191 di Zaccaria M. , Notizie intorno ad un "santo fanfarone" : la storia di Muḥammad 
Aḥmad ibn Abd Allah raccontata dalla stampa italiana (1882-1885), (Ibid.). 
250 Pollera A., Le popolazioni indigene dell'Eritrea , L. Cappelli, Bologna, 1935, p. 286-287 
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musulmana, per attirare a se nuovi soggetti e clienti. 
Ad eliminare tale pericolo, giova in Eritrea la presenza di un ramo della 
famiglia Mòrgani (meglio el- Mìrghani, da Emir-Ghanì) autentici 
discendenti di Abù Tàlib, zio del Profeta; famiglia che, da lunghissimo 
tempo, esercita grande e sicuro prestigio non solo in Eritrea ma anche in 
Sudan, ove risiedono altri esponenti della stessa famiglia. 
 
I primi contatti,  quelli  con  Sīdī Hašim,  non  si  dimostrarono  sempre  soddisfacenti. 
Nelle  fonti  coloniali  emergono  le  critiche  sulla  dubbia  moralità  di  Sīdī Hašim,  scagliate 
dall'élite locale a lui ostile.251 Le rivalità, tra le élite di Maṣawwa, dovevano essere 
all'epoca particolarmente forti e si esprimevano sul piano teologico e morale, cercando di 
mettere  in discussione  la buona condotta dell'avversario. Secondo alcuni  il Sufi  “sta ed è 
separato”, nel senso che il suo aspetto esteriore sta con le creature mentre quello interiore è 
separato da esse e sta con il Vero252. Alcune critiche atte a metterne in discussione la 
moralità e quindi l'autorità religiosa, rivolte contro di essi venivano spesso giustificate, agli 
occhi dei fedeli, sulla base di questa concezione. Alcune  storie  su Sīdī Hašim diffuse  in 
Eritrea insistono su questa idea, affermando che, mentre il suo corpo dormiente era a 
Maṣawwa, la sua anima era alla Mecca253. 
Le rivalità politiche e la competizione teologica tra autorità religiose avveniva anche 
cercando di influenzare la autorità coloniali nelle loro politiche religiose. 
Lo  stesso Sīdī Hašim,  dopo  aver  rifiutato  l'officio  di muftī di Maṣawwa offertogli 
dalle autorità coloniali, cercò invano di dissuadere le autorità italiane dal nominare il figlio 
del precedente muftī, Muḥammad Nūr Sirāğ perché, vista la giovane età e la mancanza di 
istruzione  necessaria,  non  si  sarebbe  dimostrato  all’altezza  di  svolgere  tale  incarico.  Si 
consigliava piuttosto di nominarlo šayḫ della moschea e di conferire ai famigliari del padre 
defunto un sussidio mensile.254 Alcuni notabili di Maṣawwa avevano, secondo la versione 
                                               
251AE (Roma), Pacco 43, Regio esercito italiano, Comando superiore in Africa al Ministero degli Affari 
Esteri, 16 gennaio 1887 
252 Ventura A., Profezia e santità secondo šayḫ Aḥmad Sirhindi, Istituto di Studi Africani e Orientali, Cagliari 
1990, p.70 
253 Intervista di S. Bruzzi a Hašem Muḥammad  'Alī Blenai, 102 anni, seguace della Ḫatmiyya, Maṣawwa, 
marzo 2009 
254 AE  (Roma),  pacco  1022,  23  gennaio  1901,  Lettera  di  Sīdī  Hašim  al-Mīrġanī  al  Comm.  Martini, 
Governatore della Colonia Eritrea 
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fornita  da Sīdī Hašim,  avanzato  tale  proposta  a  sua  insaputa,  sapendo  che  lui  si  sarebbe 
opposto  a  ciò.  Secondo  il Mīrġanī, Muḥammad Nūr Sirāğ,  non  era  abbastanza istruito e 
colto per un tale incarico. Consigliava così, piuttosto, di proseguire la politica religiosa 
egiziana, richiedendo in territorio eritreo un qāḍī e un muftī, ben istruiti in materie 
religiose, prevenienti dal Cairo, o da Beirut255. 
Nella stessa lettera, informa le autorità della pericolosità, per il Governo, dello šayḫ 
degli habab, Osman Kantibai, il quale starebbe sollevando la popolazione contro il 
Governo, minando l'ordine interno. Consiglia di infliggergli una pena come il carcere, così 
da sedare il conflitto in corso tra gli habab. L'intera regione stava attraversando un periodo 
di  conflitti  interni  e  di  frammentazione  delle  leadership.  Sīdī  Hašim  sembra,  da  tali 
informazioni dirette alle autorità coloniali, favorevole a un mantenimento di una situazione 
di stabilità e di ordine, in opposizione a eventuali elementi destabilizzanti che potessero 
condurre alla f itna. 
Tra il 1880 e il 1890 anche i Beni Amer, popolazione nomade del confine eritreo-
sudanese che non era caduta sotto l'influenza mahdista, affrontarono una serie di conflitti 
interni. Una delegazione si presentò presso le autorità italiane per stringere un accordo di 
collaborazione. Così si legge in un articolo del 1888: 
 
Sono venuti in Massaua i principali sceck dei Beni-Amer, Barka, Marea 
ed altri nomi che mi ricordano i Re Magi. Vengono a cercare protezione 
ed amicizia dal governo italiano e si ritiene che il comandante superiore, 
coll'approvazione da Roma, accetterà la loro sottomissione.(...) I Beni 
Amer formano una grandissima tribù di circa 40 o 50 mila anime, che 
confina con Keren, Kasalā e gli Habab. (...) Accadde un fatto che fu causa 
di malumore e lotte intestine tra i Beni-Amer, lotte che durano ancora. 
(...) È innegabile che la tribù dei Beni-Amer sia presentemente per metà 
in sfacelo, ma con l'intervento nostro e con la pace tra Mohammed El Fil 
ed Alī Hossen, le due famiglie pretendenti, si potrebbero ricongiungerne 
le parti sparse, e volgere la potenza dei Beni-Amer a nostro vantaggio. Se 
il commercio col Sudan si vorrà iniziare, avremo nei Beni Amer, lungo la 
via Keren-Kasalā, una forza protettrice delle carovane nostre e un nemico 
di più come antemurale contro gli abissini. E questa forza amica la si può 
avere a buon mercato ed a migliori patti, vale a dire senza impegnarci 
                                               
255 AE (Roma), pacco 1022, 1 aprile 1901, Lettera di Sīdī Hašim al-Mīrġanī al Comm. Martini, Governatore 
della Colonia Eritrea 
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troppo256. 
 
Sīdī  Hašim  ebbe  un  ruolo  nel  sedare  il  conflitto  interno  ai  Beni  Amer  e  nella 
composizione delle relazioni tra Beni Amer e autorità coloniali? In quegli anni visitò per 
un periodo l'Eritrea occidentale, dove sposò una donna dei Beni Amer. Un'alleanza 
matrimoniale molto significativa visto che da quest'unione nacque, a Maṣawwa nel 
1310/1892-93,  šarīfa  Alawiyya il cui ruolo tra la popolazione musulmana del paese 
assunse, come vedremo, una posizione di primo piano. Furono anni di successo per la lotta 
al Mahdismo, alla quale parteciparono attivamente anche i Beni 'Amer. 
Il forte antagonismo presente tra Mahdisti e Mīrġanī era all'epoca determinante, così 
come Sittī Alawiyya, secondo quanto riportato in un libro di propaganda pubblicato su di 
lei, in epoca fascista, avrebbe confermato:257 
 
Voi  sapete  che  il  Mahdī  era  un  fanatico  iconoclasta  che  non  rifuggiva 
nemmeno dalla strage di donne e di bambini. 
Egli  stesso osò proclamarsi Mahdī,  cioè  capo  religioso,  e  i  suoi  seguaci 
che erano traditori della religione islamica insieme con lui diedero origine 
a questo deleterio movimento dissidente. 
I numerosi seguaci preoccuparono Governi e popolazioni. 
Invece la funzione religiosa e morale della Katmia è stata sempre quella 
di predicare la verità e l'unità (...) e di aprire gli occhi alle popolazioni 
perché non cadessero nell'inganno del Mahdī. (...) 
La Tarica ha avuto una funzione conservatrice e di ordine, quella cioè di 
arrestare il dilagare di questo movimento disordinato e scomposto 
contrastante con la sua proclamata funzione islamica. 
La Tarica ha esercitato una benefica influenza per i sani principi morali 
predicati anche presso i Beni Amer delle nostre regioni confinanti col 
Sudan tutte affigliate alla Tarica Katmia. Le quali hanno costituito un 
solido baluardo al dilagare del Mahdismo in Eritrea. 
 
                                               
256 AE (Roma), pacco 43, articolo di giornale “Da unirsi alla lettera del Comando superiore in Africa” in data 
11 novembre 1888, trasmessa dal Ministero della Guerra con lettera 23 novembre 1888 
257 G. Caniglia, La Sceriffa di Massaua (La Tarica Katmia), Roma : Cremonese Libraio Editore, 1940. Si 
tratta di un libro di propaganda realizzato, come spiega l'autore nell'introduzione, sotto gli auspici del 
Sindacato nazionale fascista Autori e Scrittori, del Ministero della Cultura Popolare e del Ministero 
dell'Africa Italiana, in seguito ad uno dei primi viaggi letterari in A. O. I. ideati dal Poeta Marinetti ed 
approvati dal Duce. Dopo aver visitato la Somalia e l'Harar, sulla via del ritorno da Addis Abeba, 
attraverso Asmara, Caniglia si fermò a Massaua dove, su consiglio del Governatore Daodiace si recò a far 
visita alla šarīfa. Nel libro è riportata un'intervista rivolta da Caniglia alla šarīfa. 
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Nel periodo mahdista, diversi componenti della famiglia Mīrġanī  si erano ritirati 
nell'Eritrea orientale. Da qui, l'alleanza con le forze militari italiane si dimostrò 
determinante nella vittoria sul movimento del Mahdī. 
Nei pressi di Agordat l'esercito italiano condusse una serie di battaglie contro le forze 
mahdiste nel giugno del 1890 e del 1892 ed alla fine del 1893. La prima fase della 
vittoriosa Battaglia di Agordat II del 1893-1894 si giocò più sulle informazioni che sulle 
armi.258 Informazioni che i Mīrġanī contribuirono a fornire. La vittoria spinse Baratieri ad 
estendere  l'occupazione  a  Kasalā,  nel  luglio  del  1894,  che  era  oltre  la  zona  assegnata 
all'Italia259. 
Dal punto di vista coloniale però le sorti della guerra volsero al peggio, dalla rivolta 
di Batha Hagos,260 capo dell'Akele Guzai nel 1894, fino alla disastrosa battaglia di Adua 
del 1986, che pose termine alle operazioni militari della campagna d'Africa Orientale. Nel 
clima di generale ripiegamento l'Italia ritenne troppo oneroso mantenere l'occupazione di 
Kasalā e  la restituì nel dicembre 1897 agli  inglesi, che avevano nel frattempo riassunto il 
controllo  del  Sudan.  Si  tratterà  di  una  scelta  politica  “troppo  affrettata”,  fortemente 
criticata  dallo  stesso Martini  e  definita  da  altri  anche  a  distanza  d'anni  come  un  “errore 
fatale ed ormai irrimediabile, le cui conseguenze materiali e perciò tangibili d'ordine 
economico si sentono oggi non meno di ieri.”261 Come ha sottolineato Zaccaria, con quella 
scelta si diede un colpo decisivo al progetto commerciale italiano di rendere 
quell'importante città un centro di raccolta per la produzione sudanese, le cui merci 
sarebbero state dirette a Maṣawwa, via Keren262. 
Alla cessione di Kasalā ai britannici seguì poi la nomina di F. Martini a Governatore 
dell'Eritrea, il primo governatore civile della colonia. Questi iniziò il progetto di 
                                               
258 Scardigli M., Il braccio indigeno : ascari, irregolari e bande nella conquista dell'Eritrea, 1885-1911, 
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261 Omedeo A.-Peglion V.-Valenti G., La colonia eritrea. Condizioni e problemi, Roma, 1913, p. 19. Cit. tratta 
da Zaccaria M.,  “Il  Sudan  e  gli  esordi  del  colonialismo  italiano”,  in Atti del XXVII Convegno di Studi 
Storici, Rovigo, 14-15-16 novembre 2003, p.311 
262 Zaccaria M.,  “Il  Sudan  e  gli  esordi  del  colonialismo  italiano”,  in Atti  del XXVII Convegno di Studi 
Storici, Rovigo, 14-15-16 novembre 2003, p.311 
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pacificazione e di riduzione degli organici e delle paghe delle truppe coloniali263. 
Nell'ambito della politica di pacificazione della colonia, si inserì, nel 1898, il 
tentativo del Governatore Ferdinando Martini di traferire la residenza di Sīdī  Hašim  da 
Maṣawwa a Keren, dove la sua autorità sulle popolazione dell'Eritrea orientale avrebbe 
dovuto dimostrarsi funzionale al contenimento dell'influenza di šayḫ ostili all'Italia. Vi era, 
in ciò, anche la necessità avvertita dalle autorità coloniali di stabilizzare il confine eritreo-
sudanese. Le sue pressioni non ebbero però successo. Avvertito delle intenzioni del 
Governatore, Sīdī Hašim rispose che a Keren non sarebbe mai andato, per motivi di salute 
di cui il 7 febbraio 1898 riferì al Martini in persona in un colloquio privato264: 
 
“Quel  Morgani  di  Maṣawwa, - commentava il Martini - se venisse a 
Keren, ci renderebbe un grande servizio. Ma non vuole..” e ancora 
 
“...non  c’è  verso  di  persuaderlo.  E’  uno  sfruttatore,  pigro  e 
malizioso, buono soltanto a godersi lo stipendio: il quale non gli si può 
neanche togliere perché, nonostante tutti conoscano i suoi difetti, la 
popolazione musulmana lo ha in venerazione come discendente del 
Profeta e guai a toccarlo!”265. 
 
Nel  1901  Sīdī  Hašim  morì  e  l'iniziativa di Martini di trasportare le sue spoglie a 
Keren , incontrò una forte opposizione da parte della comunità musulmana di Maṣawwa. 
Alla fine le autorità coloniali si risolsero a finanziare la costruzione della sua qubba a 
Ḥuṭumlū, nei dintorni di Maṣawwa.266 
                                               
263 Scardigli M., Il braccio indigeno, Ibid., pp. 169 e 175 
264 Romandini M., Politica musulmana in Eritrea durante il governatorato Martini,  in  “Islam,  storia  e 
civiltà”, anno III, n.2, aprile-giugno 1984 
265 Romandini M., Politica musulmana in Eritrea durante il governatorato Martini, Ibid. 
266 Miran J., “Hashim al-Mīrġanī”, in Encyclopaedia Aethiopica, ed. S. Uhlig, Vol. 5 (forthcoming, 2012) 
 112 
 
3.4 L'intervento italiano nella scelta del successore e il richiamo di Sīdī 
Ğa'far in territorio eritreo 
Gli studi sul rapporto tra confraternite sufi e autorità coloniali in Africa hanno posto 
in evidenza, non solo, come questo vari a seconda delle circostanze e dei periodi, ma 
anche, come all'interno di uno stesso ordine le diverse personalità si siano relazionate in 
modo  distinto  l'una  dall'altra.  I  primi  contatti  tra  italiani  e  Mīrġanī  vennero  intrapresi 
stringendo una  relazione con Sīdī Hašim, una  relazione che, dal punto di vista coloniale, 
venne vissuta con una certa insoddisfazione. Il Mīrġanī, non si dimostrò così collaborativo 
come  le  autorità  italiane  avrebbero  voluto,  uno  “sfruttatore,  pigro  e  malizioso”,  così  lo 
descrisse il Martini nel suo Diario. 
Con la sua morte, nel 1901, venne a mancare un rappresentante della famiglia 
Mīrġanī in territorio eritreo. La trasmissione della leadership religiosa poteva rappresentare 
un momento di rottura con lo status quo precedente. Similmente a quanto avvenne in altri 
contesti, questa fase era considerata particolarmente critica dalle autorità coloniali. Queste 
si preoccuparono, pertanto, di sorvegliare e controllare la successione alla morte del 
Mīrġanī  di Maṣawwa. Iniziò così una fase di studio, sorveglianza e manipolazione dei 
possibili eredi alla rappresentanza della ṭarīqa in territorio eritreo. Già qualche anno prima 
della  morte  di  Sīdī Hašim,  si  era  presentato,  alle  autorità  di Maṣawwa, un componente 
della famiglia che richiedeva di spostarsi in territorio eritreo. 
Secondo le autorità coloniali, il vuoto dato dalla scomparsa del Mīrġanī aveva inoltre 
condotto le popolazioni musulmane della colonia, a rivolgersi oltre confine, e a dirigersi 
verso  Kasalā,  ove  Sayyid  Alī  godeva  di  grande  autorità.  Si riteneva che il movimento 
migratorio che si era creato avrebbe potuto rivelarsi ancora più pericoloso, nel caso in cui 
quelle  stesse  popolazioni  non  fossero  ritornate  entro  i  confini  dell’Eritrea  e  si  fossero 
stabilite in territorio sudanese267.  Un’ulteriore  minaccia, avvertita dalle autorità, era 
rappresentata dall’influenza religiosa di cui godevano gli ‘ad šayḫ nel Sahel. Così scriveva 
                                               
267 Sulla defezione degli habab vedi Lenci M., “Gli habab d’Eritrea e il governatorato di Ferdinando Martini: 
dalla defezione alla sottomissione”, Africa, LIV, 3, 1999. 
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il 25 luglio del 1902 il Martini nel suo diario: 
 
Seguitano le conferenze cogli e sugli hadab. Una cosa singolare da 
notarsi é questa: grande autorità su questa tribù di pastori, cristiani prima 
e fatti musulmani da poco meno di un secolo, esercitano gli  ‘Ad Šeykh, 
tribù di santoni venuti in pochi nel Sahel da Jedda, o in ogni modo dalla 
costa araba, in poco più di sei generazioni sono divenuti oltre 2000 e 
come ho detto esercitano sugli habab e, pare, anche sui beni amer, molta 
autorità religiosa. La quale può, coll’andare del tempo (parlo di decine  e 
ventine di anni) diventare pericolosa, in un moto generale dell’islamismo, 
e quando a capo degli Ad Šeykh sia uomo altrettanto fanatico e intrigante 
del capo attuale Šeykh Amer, ma meno timido di lui. Bisogna contrastare 
a questa autorità religiosa con altri pari o maggiore. Dei tanti Morgani 
che vivono in Africa cercarne uno che venga a Keren. Per il morto 
Morgani ho fatto quant’era nel desiderio della popolazione di Maṣawwa, 
consentendo  l’inumazione  a  Huthumlo  e  concorrendo  alla  spesa  per  il 
monumento. Ma Huthumlo é troppo lontano e in questo caso bisogna 
opporre forze vive, sebbene l’autorità religiosa dei Morgani sia superiore 
a  quella  degli  ‘Ad  Šeykh.  Penso  a  Giafar  Morgani,  figlio  di  Sīdī 
Abubaker el-Morgani morto alla Mecca. Esso dimora a Kasalā. 
 
Il Martini incaricò così il tenente Alberto Pollera di prendere contatti con Sayyid 
Aḥmad, fratello di Sayyid Alī,  recatosi  a  Kasalā  nel  luglio  del  1902,  in  seguito  alla 
partenza di quest’ultimo per Khartum. Il 27  luglio di quell’anno  il Pollera comunicava al 
Martini che Sayyid Aḥmad  si  trovava  a Kasalā  con  i  cugini  Sayyid Ğa‘far  e Sayyid Alì 
Ḥasan, ma che non poteva al momento assicurare la sua presenza in Eritrea. Pollera suggerì 
di proporre un assegno di lire 500, cifra superiore a quella garantita dagli inglesi al Mīrġanī 
di  Kasalā,  a  Sayyid Ğa‘far,  già  noto  in  Eritrea  per  le  sue  numerose  parentele.  Questi 
avrebbe  potuto  efficacemente  controllare  ed  impedire  l’esodo  di  parte  della  popolazione 
eritrea verso Kasalā, e combattere  l’influenza degli  ad šayḫ nel Sahel eritreo esercitato a 
danno di altre popolazioni del territorio occidentale della colonia. 
I primi accordi  tra  le autorità  italiane e Sayyid Ğa‘far, allorché quest’ultimo accettò 
di trasferirsi in Eritrea, vennero fissati a Keren, per opera del colonnello Giacchetti268. Lo 
scopo a cui mirava il governo era quello di trattenere entro i confini la popolazione del 
                                               
268 Colonia  Eritrea,  Commissariato  Regionale  di  Keren,  3  marzo  1910.  Ministero  dell’Africa  Italiana,  f. 
“Morgani”, MAE, Archivio Eritrea (1886-1912), pacco 43, Roma 
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Barka e di controbilanciare il potere socio-religioso esercitato da altre autorità islamiche 
fuori dai confini coloniali269. Così nelle parole di Pollera viene spiegato la politica 
coloniale nei confronti della famiglia Mīrġanī, o “Morgani” nelle fonti coloniali italiane270: 
 
Essendosi estinto nel 1902, col Seied Hàscem il ramo maschile dei 
Mòrgani che aveva giurisdizione in Eritrea,  poiché  egli  lasciò  un’unica 
figlia, la Scerìfa el-Alauìa, il Governo si interessò affinché la sua opera 
venisse continuata da un cugino di lui, Seied Giàafer Bàkri, attuale capo 
di questa casata in nostro territorio. 
Per mezzo suo non solo sono stati resi nulli i tentativi di alcuni fanatici 
musulmani che in diversi tempi cercarono, a somiglianza dei più antichi, 
di formarsi un seguito a proprio vantaggio economico, ma venne altresì 
completamente neutralizzata la tendenza di qualche tribù di Santoni, o 
presunti tali, nel Barca, a svincolarsi dall’autorità del Diglàl, per ottenere 
autonomia e privilegi. In questa categoria vanno annoverate le tribù e 
fazioni dei Beni Amer degli Ad Faghìh, Faghìh Amir, Adb el-Uahhàb, Ad 
Scekh, Hummed Ibrāhīm, Ad Ghindài, Ad Seckh Soliman, Ad Bu Ellàma, 
Ad  Chelani,  tutte  formatesi  attorno  a  šayḫ isolati che sottrassero in 
passato, con raggiri religiosi e intrighi, elementi delle diverse tribù 
turbandone la compagine. 
 
Sempre secondo quanto annotò nel suo Diario il Martini, l’influenza del Mīrġanī a 
Keren e lungo tutto il confine eritreo-sudanese si sarebbe rivelata certamente positiva.271 
 
E’  fuori  dubbio  – annotava il Martini – che  l’avere  in  Eritrea  un’alta 
autorità religiosa musulmana varrà meglio di qualsiasi prescrizione per 
evitare  che  si  ripeta,  come avvenne nel passato,  l’esodo oltre  confine  di 
intere tribù con le loro mandrie. Basterebbe una sola parola del santone 
per impedirlo.... 
 
Alla morte di Sīdī Hašim, dopo aver  trascorso un  breve periodo a Maṣawwa, Sīdī 
Ğa'far si trasferì così a Keren ove risiedette definitivamente con la famiglia a partire dal 
gennaio del 1903. Già il 30 marzo di quell'anno il Martini , durante una sua visita a Keren, 
                                               
269 Fu questo il caso degli ‘Ad šayḫ nel Sahel. Vedi Jonathan Miran, A historical overview of Islam in Eritrea, 
cit., p 199 
270 Pollera A. , Le popolazioni indigene dell'Eritrea, L. Cappelli, Bologna, 1935, pp. 286-287 
271 Su tutta questa questione vedi: Romandini M., Politica musulmana in Eritrea durante il governatorato 
Martini,  in  “Islam,  storia  e  civiltà”,  anno  III,  n.2,  aprile-giugno 198; Romandini M, Personaggi 
musulmani nelle pagine di F. Martini, in “Islam, storia e civiltà”, anno IV, n.1 gennaio-marzo 1985. 
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poté  comprovare  che  la  cittadina  era  “un  po’  risollevata  dalla  presenza  del Morgani. 
Musulmani vengono e vanno a lui da ogni parte della Colonia. Che cosa vuol dire la 
fede!”272. Secondo il Governatore quell'azione politica si era dimostrata un successo, tanto 
che: 
..mentre così cessava il movimento migratorio musulmano verso Kasalā, 
si creava a Keren, attorno al vessillo verde del Profeta spiegato dal 
Morgani, un centro autonomo eritreo d’intensa vita religiosa musulmana, 
quanto mai efficace a trattenere entro i confini della Colonia le nomadi 
tribù islamiche di quella regione273. 
 
La presenza di Sīdī Ğa'far b. Bakrī b.  ‘Uṯmān al-Mīrġanī (1871-1943) a Keren finì, 
secondo le osservazioni del Martini, a contribuire “alla formazione di una sfera d’influenza 
islamica  all’interno  dei  confini  coloniali,  mobilitando  un  grande  numero  di  fedeli 
musulmani attorno a un rappresentante ufficiale della branca della Ḫatmiyya in Eritrea”274. 
Così “mentre cessava il movimento religioso musulmano verso Kasalā, si creava a Cheren, 
attorno al vassillo verde del Profeta spiegato dal Morgani, un centro autonomo d'intensa 
vita religiosa musulmana, quanto mai efficace a trattenere entro i confini della Colonia le 
nomadi tribù islamiche di quella regione”275. 
Secondo quanto sostenuto da faqih Aḥmad, l’attuale ḫalifa al-ḫulafā' di Keren 276, il 
ruolo assunto da Sīdī  Ğa'far si  dimostrò  centrale  nell’organizzazione  della  vita  socio-
religiosa della popolazione locale. 
L’autorità  di  cui  godeva  e  la  sua  collaborazione  con  gli  italiani  dovevano,  nelle 
intenzioni della politica coloniale, dimostrarsi decisive nel mantenimento dell’ordine 
pubblico e nella realizzazione delle singole direttive del Governo. 
Così  Sīdī  Ğa'far,  in  quanto  rappresentante  della  Ḫatmiyya in colonia, venne 
presentato come leader ufficiale dell'Islam in Eritrea. Un'autorità musulmana di primo 
piano alla quale si doveva il controllo della popolazione musulmana del paese. Questa 
                                               
272 Romandini M., Politica musulmana in Eritrea durante il governatorato Martini, Ibid. 
273 Romandini M, Personaggi musulmani nelle pagine di F. Martini, Ibid. 
274 Miran J., A historical overview of Islam in Eritrea, cit., p.198 
275Mondaini G., Manuale di storia e legislazione coloniale del Regno d'Italia, I, Storia Coloniale, Roma, 
1927, p. 145 
276 Keren, settembre 2004. Vedi “Intervista di Silvia Bruzzi a  faqīh Aḥmad, ḫalīfat al-ḫulafā'’ di Keren” in 
Colonialismo Italiano e Islam in Eritrea (1890-1941), in Tesi di Laurea di Silvia Bruzzi, Università degli 
Studi di Bologna 2004. 
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immagine di autorità religiosa influente e collaborativa era presentata a livello di 
propaganda, ad esempio in alcune fotografie dell'epoca ove viene ritratto mentre, 
circondato dai suoi ḫulafā' percorre, in forma solenne, le regioni del bassopiano eritreo per 
raccogliere i tributi o mentre presiede all'inaugurazione di infrastrutture coloniali.277 
 
Secondo il racconto dell'attuale ḫalifa al-ḫulafā' di Keren, Sīdī Ğa‘far organizzò  la 
vita religiosa della regione grazie all'attività svolta da dotti musulmani provenienti da tutte 
le  città  dell’Eritrea  (Agordat,  Asmara,  Keren  e  Maṣawwa) che lui radunò a Keren, 
contribuendo così alla diffusione dell'Islam nel paese. Così racconta278: 
 
...questi ḫulafā', sotto l’autorizzazione di Sīdī Ğa‘far, assunsero il ruolo di 
presiedere ai matrimoni che si svolgevano nella regione attorno a Keren. 
Sīdī Ğa‘far sistematizzò l’organizzazione dei matrimoni e della sepoltura 
dei morti che fino ad allora avvenivano secondo l’arbitrio di ogni singolo 
gruppo tribale. Anche per la sepoltura veniva mandato un ḫalifa da Keren. 
Dopo la sepoltura la preghiera durava tre giorni, il quarto giorno si faceva 
la messa del Corano. Per i matrimoni, gli sposi si presentavano dopo sette 
giorni  dalla  celebrazione  da  Sīdī  Ğa‘far  per  ricevere  la  benedizione. 
Questi regalava una kufiyya allo sposo. Alla sera i ḫulafā'  e  gli  altri 
musulmani si presentavano presso Sīdī Ğa‘far per effettuare il Mawlid, la 
preghiera comune in cui si nominano tutti i santi, da effettuarsi 
normalmente due volte a settimana. Nel mese del Ramadan i ḫulafā'  e 
tutti i musulmani di Keren erano soliti effettuare la Salat al-Tarawih 
presso  la  casa di Sīdī Ğa‘far ove  il  cortile  si  riempiva di  credenti. Ogni 
venerdì Sīdī Ğa‘far pregava presso la Moschea principale, costruita dagli 
italiani, ove faceva l’Imam, conduceva la preghiera... 
 
Da  quanto  emerge  dalle  fonti  coloniali,  Sīdī  Ğa'far  non  possedeva  però, 
effettivamente, quel carisma e quell'influenza che le autorità italiane avevano tanto 
propugnato. Secondo alcune autorità coloniali, come Fioccardi e L. Pollera, le sue attività 
erano infatti manovrate dai ḫulafā' perlopiù sudanesi che lo circondavano e che 
                                               
277 Vedi ad esempio la foto. 3, qui pubblicata, e. conservata presso la Fototeca Isiao (Roma): Foto 49 - Africa 
Orientale Italiana. Il Morgani percorre le dipendenti regioni per riscutere tributi - Raccolta di E. Lo 
Giudice – 
278 S. Bruzzi, “Intervista di Silvia Bruzzi a faqīh Aḥmad, ḫalīfat al-ḫulafā'’ di Keren” in Colonialismo Italiano 
e Islam in Eritrea (1890-1941), Ibid. 
 117 
 
continuavano ad essere in buona parte nominati dai Mīrġanī di Kasalā279. 
Vi  era,  inoltre,  un  forte  scarto  tra  il  “discorso  coloniale”  ufficiale, tendente a 
presentarlo come autorità fedele e collaborativa, e il suo comportamento effettivo, con le 
azioni svolte da lui e dai suoi rappresentanti a livello sotterraneo. Di ciò le autorità ne 
erano in parte consapevoli e non mancarono di nutrire sospetti sulla sua effettiva fedeltà o 
sull'attività politica indipendente dal Governo che questi, ma soprattutto i suoi 
rappresentanti, conducevano nel paese. In alcune circostanze le autorità giunsero a 
prendere dei provvedimenti contro alcuni ḫulafā' di  Sīdī  Ğa'far,  come  nel  caso 
dell'espulsione nei confronti del ḫalifa Faki Macchi richiesta dal Diglal280. 
Nell'estate del 1913 il Commissario Regionale del Gaš e Setit, Alberto Pollera, riferì 
al Governo  riguardo  alcune  di  queste  attività  del Mīrġanī,  gestite  di  fatto  dal  suo  ḫalifa 
sudanese Mussa Muḥammad281. L'arresto a Barentù di due locali ricercati da tempo dalle 
autorità coloniali permise a queste di rinvenire alcune lettere in loro possesso, provenienti 
da  Sīdī  Ğa'far  e  dirette  ad  un  capo  locale nelle quali si richiedeva, a quest'ultimo di 
garantire   protezione a loro e ad altri  tre “latitanti.” Le autorità coloniali cercarono in più 
riprese di intromettersi nella selezione dei ḫulafā' della confraternita cercando di 
persuadere  Sīdī  Ğa'far  a  nominare come rappresentanti delle personalità locali, non 
sudanesi, gradite al Governo. Questo tentativo non ottenne molto successo e l'autorità del 
Sayyid rimase limitata in colonia tanto che i Mīrġanī di Kasalā continuarono ad esercitare a 
lungo la propria influenza anche in territorio eritreo, soprattutto nelle regioni occidentali.282 
Fino alla prima guerra mondiale, i componenti della Ḫatmiyya,  struttura 
centralizzata con un ampio raggio di influenza, furono i più importanti intermediari tra le 
autorità britanniche e la popolazione sudanese.283 Nel 1916 Wingate riconobbe 
pubblicamente  la  lealtà  dimostrata  dai  Mīrġanī  al  Governo  e  il  loro  importante  ruolo 
                                               
279AE (Roma), pacco 1022, Governo dell'Eritrea, Commissario regionale del Gasc e sestit, Oggetto: Azioni 
del Morgani. Cheren, 5 giugno 1913 
280 AE (Roma), pacco 1022, Governo dell'Eritrea, Commissario regionale del Gasc e sestit, Oggetto: Azioni 
del Morgani. Cheren, 5 giugno 1913 
281 AE (Roma), pacco 1022, Governo dell'Eritrea, Commissario regionale del Gasc e sestit, Oggetto: Azioni 
del Morgani. Cheren, 5 giugno 1913 
282 AE (Roma), pacco 1022, Governo dell'Eritrea, Commissario regionale del Gasc e sestit, Oggetto: Azioni 
del Morgani. Cheren, 5 giugno 1913 
283 Voll J.O., A History of the Khatmiyyah Tariqah in the Sudan, p. 565 
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nell'introdurre nel paese alcune riforme ritenute necessarie per l'amministrazione del 
paese284. Nel primo dopoguerra, con l'introduzione in Sudan della Native Administration, 
la situazione iniziò a mutare e anche altri gruppi iniziarono a giocare importanti ruoli 
politici. 
In  Eritrea  le  autorità  italiane  adottarono  nei  confronti  dei  Mīrġanī  delle  politiche 
religiose simili a quelle britanniche, rivolgendosi a questi, qualora avessero bisogno di 
intermediari per trattare con la popolazione del bassopiano. 
 A  Sīdī  Ğa'far  e  Sittī  Alawiyya venne riservato dalle autorità coloniali un ruolo 
pubblico preminente nelle cerimonie ufficiali, similmente a quanto avvenne in Sudan con 
Sayyid  'Alī.  Quest'ultimo  fino  agli  anni  '20  era  considerato  il  leader  non  ufficiale  del 
Sudan.285 Secondo quanto riportato dall'Intelligence britannica nel 1921 la Ḫatmiyya era la 
ṭarīqa  più  famosa e con maggior seguito in Sudan286. La branca della Ḫatmiyya 
rappresentata  ufficialmente  da  Sīdī  Ğa'far  in  Eritrea  era,  come  abbiamo  detto,  gestita 
piuttosto dai suoi ḫulafā' perlopiù di origine sudanese. I Mīrġanī di Kasalā continuarono a 
nominare i propri rappresentanti in territorio eritreo ed erano questi a manovrare 
effettivamente le sue attività in Colonia287.  D'altro  lato,  Sittī  Alawiyya, seppur non 
riconosciuta ufficialmente dal Governo, deteneva un'autorità effettiva e un grande 
influenza politica e socio-religiosa specialmente nella regione di Maṣawwa. 
In  linea generale  i Mīrġanī, da un  lato,  sostennero  l'introduzione di  nuove  idee e  il 
processo di modernizzazione della regione voluto dalle autorità coloniali, dall'altro, si 
adoperarono per alleviare gli aspetti negativi che insorsero dal cambiamento sociale, 
politico ed economico in atto. 
Šarīfa  Maryam  concordò  col  governo  britannico  nell'appoggiare  alcune  azioni  nel 
campo dell'educazione delle donne, per lo sviluppo della modernizzazione e 
dell'agricoltura nel Sudan orientale e intervenne nel mediare nelle relazioni tra popolazioni 
locali e l'amministrazione. Da un lato, dimostrò apertura nei confronti dell'introduzione di 
                                               
284 Ibidem, p. 573 
285 Voll J.O., A History of the Khatmiyyah Tariqah in the Sudan, p. 574 
286 Voll J.O., A History of the Khatmiyyah Tariqah in the Sudan, p. 583 
287AE (Roma), pacco 1022, Governo dell'Eritrea, Commissario regionale del Gasc e sestit, Oggetto: Azioni 
del Morgani. Cheren, 5 giugno 1913 
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opere di modernizzazione economica, dall'altro, intervenne qualora il processo in atto 
scatenasse conflitti nel paese. Ad esempio, contribuì finanziariamente per sostenere i 
commercianti di Suwākin che erano stati colpiti dalla decisione presa dal governo nel 1906 
di far convergere progressivamente il traffico portuario dalla città  di  Suwākin  verso Port 
Sudan288. In Sudan, la Ḫatmiyya, favorì inoltre il completamento di due aree dimostrative 
del progetto di  irrigazione del Gaš e  la  ṭarīqa ricevette un messaggio d'apprezzamento da 
parte del Governatore generale. Sayyid 'Alī al-Mīrġanī e altri notabili visitarono la regione 
del Al Jazirah nel 1923, per promuovere il progetto e contrastare le resistenze diffuse 
all'epoca289. 
Nel 1925 i britannici costruirono la diga del Sennar, situata vicino alla città di 
Sennar, per fornire l'acqua d'irrigazione dei campi della regione Al Jazirah. Nel 1927 venne 
eseguito l'accordo italo-inglese  per  l'utilizzo  delle  acque  del  Gaš.290 L'accordo era stato 
raggiunto a Khartoum tra il Governatore della Colonia Eritrea Gasparini e Wesey Sterry, 
reggente del Governo generale del Sudan291. Un anno più tardi Sīdī Ğa'far, dimostrò il suo 
appoggio alle opere di idraulica realizzate dalle autorità coloniali nell'ambito del progetto 
locale  italiano  per  l'utilizzazione  delle  acque  del  Gaš.  In  particolare,  partecipò  col  suo 
seguito all'inaugurazione dei lavori di idraulica per l'irrigazione dei campi a Tessenei, 
paese  situato  sul  fiume  Gaš,  che  divenne  in  epoca  coloniale  il  centro  principale  di 
coltivazione del cotone eritreo292.  In  Eritrea  come  in  Sudan  i  Mīrġanī  si  espressero 
favorevoli all'opera di sviluppo e costruzione di infrastrutture avviata dalle autorità 
coloniali nella regione. 
Gli  stessi  simboli  della  “modernità”,  come  alcuni  oggetti  di  consumo  europei 
comprovanti esteriormente il livello di ricchezza personale o di potere raggiunto, erano da 
loro utilizzati e sfoggiati pubblicamente. Significativo, in questo senso, è il fatto che, 
secondo il racconto dell'attuale ḫalifa al-ḫulufa, una delle prime macchine ad essere 
                                               
288 Nel 1947 Sittī Maryam assunse un ruolo di mediatrice per alleviare le conseguenze degli scioperi portuari 
che rischiavano di paralizzare il traffico commerciale. Grandin  N.,  “La  šarīfa  Myriam  (sic!)  bint  al-
Hashim al-Mīrġanī”, Islam et Sociétés au Sud du Sahara, 2 (1988), p. 125 
289 Voll J.O., A History of the Khatmiyyah Tariqah in the Sudan, Ibid., p. 573 
290 Bollettino Ufficiale della Colonia Eritrea – anno XXXVI, Asmara, 15 ottobre 1927, p. 253 
291 Bollettino Ufficiale della Colonia Eritrea, Ibid 
292 Palma S., L’Africa nella collezione fotografica dell’Isiao. Il Fondo Eritrea-Etiopia, Roma, Isiao, 2005, p. 
386. Sezione 1 (Ex Armadi) – Eritrea - E 4 B II III - 35. Visita ed inaugurazione lavori di idraulica a 
Tessenei. Incontro con il Morgani. 1928. 
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posseduta da un eritreo a Keren, fu quella di Sīdī Ğa'far. Così si racconta: 
 
“Ogni venerdì Sīdī Ğa'far pregava presso la Moschea principale, costruita 
dagli  italiani,  ove  faceva  l’Imam,  conduceva  la  preghiera.  Il  tragitto  da 
casa  sua  fino  alla  moschea  Sīdī  Ğa'far  lo  faceva  in  carrozza  con  un 
cavaliere fino al 1933 (?), allorché gli italiani gli regalarono prima una 
fiat 14 e poi una macchina ford 4 cilindri. Insegnarono a guidare a un 
certo Muktar Awshik, questi divenne l’autista personale di Sīdī Ğa'far”.293 
 
Lo sfoggio pubblico di questi status symbol europei rappresentavano una prova del 
prestigio posseduto. Anche Sittī Alawiyya possedeva due macchine offertele dalle autorità 
italiane. Oltre a disporre di macchine prestigiose per l'epoca, ricevettero in dono dalle 
autorità coloniali delle armi ad uso personale oltre che ad uso delle rispettive bande di cui 
disponevano. 
Queste donazioni di armi, unitamente a decorazioni al merito e medaglie, erano fatte 
anche pubblicamente in occasione di cerimonie ufficiali294. Secondo l'attuale ḫalifa al-
ḫulafā' di  Keren,  Sīdī  Ğa'far  possedeva  una  banda  armata  di  munizioni  dagli  italiani, 
queste costituivano le sue guardie del corpo e venivano chiamate wālīd al- beyt (ragazzi di 
casa)295. 
Il tema del commercio d'armi e dell'impatto della fornitura di armi alle élite locali da 
parte delle autorità coloniali è molto significativo visto che è in parte proprio nella 
superiorità data dal possedimento di armi moderne che risedeva il potere coloniale nonché 
la sua stessa legittimità. 
Alle cerimonie ufficiali iniziò a partecipare già alla fine degli anni '20 anche il figlio 
di Sīdī Ğa'far, Sīdī Bakrī al-Mīrġanī. Già intorno al 1928 lo ritroviamo infatti, a presenziare 
insieme al padre Sīdī Ğa'far alle cerimonie del Governo.296 
                                               
293 Bruzzi  S.,  “Intervista  di  Silvia  Bruzzi  a  faqīh  Aḥmad, ḫalīfat  al-ḫulafā'’  di  Keren”,  in  Colonialismo 
Italiano e Islam in Eritrea (1890-1941), Ibid. 
294 Palma S., L’Africa nella collezione fotografica dell’Isiao, Ibid., p. 384. Foto 4 in Sezione 1 (Ex Armadi) – 
Eritrea - E 4 B II I. Cerimonie alla presenza del Governatore Gasparini) 3-14. Asmara, Il Governatore 
distribuisce decorazioni al merito, medaglie ed armi, ai capi e ai notabili (1924?). 
295 Bruzzi S., “Intervista  di  Silvia  Bruzzi  a  faqīh  Aḥmad, ḫalīfat  al-ḫulafā'’  di  Keren” in Colonialismo 
Italiano e Islam in Eritrea (1890-1941), Ibid. 
296 Sezione 1 (Ex Armadi) – Eritrea - E 4 B II III – Foto 35. Visita ed inaugurazione lavori di idraulica a 
Tessenei. Incontro con il Morgani. 1928; Foto 36. Visita ed inaugurazione lavori di idraulica a Tessenei. 
Incontro con il Morgani. 1928, in Palma S., L’Africa  nella  collezione  fotografica  dell’Isiao.  Il  Fondo 
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Il ruolo che assunse fu rilevante nonostante la sua tenera età. Non era inusuale per i 
Mīrġanī  assumere  la  leadership  della  famiglia  da  molto  giovani.  Lo  stesso  Hašim  al-
Mīrġanī (1849-1901) si ritirò a Maṣawwa intorno al 1860 e assunse dopo qualche anno la 
leadership della ṭarīqa in  Eritrea,  aveva  all'epoca  undici  anni.  Anche  Sayyid  'Alī  ibn 
Muḥammad Uṯmān II che nacque intorno al 1878, è riportato nei resoconti britannici già 
intorno al 1887-1888 per la sua attività di intermediazione tra governo e capi tribali.297 
Sayyid Muḥammad Abū Bakr ibn Sayyid Ğa'far ibn Assayyad Muḥammad Abū Bakr 
ibn  assaiyd  Ğa'far  al-Sadiq ibn al Ustadh al-Akbar al-sayyid Muḥammad Uṯmān  al-
Mīrġanī  nacque  il  17  Šawaal  1330  a.h.  /1911  d.c.  Quando compì 7 anni venne recluso 
( ) per imparare il Corano sotto la guida di šayḫ ḫalifa Ğa'far298. 
Sīdī  Ğa'far  al-Mīrġanī  iscrisse  Sīdī  Bakrī  alla  Scuola  Salvago  Raggi  di  Keren.  La 
scuola, la prima ad essere fondata dagli italiani in Eritrea nel 1911, era diretta ai figli dei 
capi musulmani e di altri notabili locali. Era stata creata sul modello delle scuole coloniali 
britanniche del Sudan e dell'Egitto299. Questa, come altre scuole che vennero aperte sotto il 
Governatorato di Salvago Raggi, avrebbe dovuto formare del personale istruito per i 
servizi postali e dei telegrafi300. 
Dopo un primo periodo di resistenza sembra che molti  altri  locali  “seguirono 
l'esempio” di Sīdī Ğa'far e  si decisero ad  iscrivere  i propri  figli presso  la  scuola  italiana. 
Così racconta l'attuale ḫalifa al-ḫulafā' di Keren301: 
 
Sīdī Ğa'far fece studiare Sīdī Bakrī presso la scuola italiana perché tutti i 
musulmani non volevano studiarvi perché si diceva che nelle scuole 
italiane si pregava e si rischiava di convertirsi al cattolicesimo. Sīdī Ja’far 
                                                                                                                                              
Eritrea-E tiopia, Ibid. , p. 386. 
297 Voll J.O., A History of the Khatmiyyah Tariqah in the Sudan, Ibid., nota n.2 a p.248 
298 Informazione  tratta  da  un  articolo  di  giornale  arabo  in  possesso  della  famiglia  Mīrġanī  al  Cairo:  Az-
Zaman, Asmara, 10 luglio 1940 
299 Negash T., “Educational policy and praxis  in Eritrea”, in  Italian Colonialism, Ben-Ghiat R. e Fuller M. 
(ed.), palgrave macmillan, NY 2005, p. 110; Colonia Eritrea, Istruzione Pubblica (Asmara: n.p., 1914), 9; 
Commisariato di Cheren, 12 Luglio 1918 “Scuola di arti e mestieri in Cheren. Pregi, difetti e proposte” 2, 
in Archivio Storico del Ministero dell'Africa Italiana (ASMAI), vol. 3, pacco 37, busta 4. 
300 Negash T., “Educational policy and praxis in Eritrea”, Ibid., p. 110 
301 Bruzzi S., “Intervista di Silvia Bruzzi a faqīh Aḥmad, ḫalīfat al-ḫulafā'’ di Keren” in Colonialismo Italiano 
e Islam in Eritrea (1890-1941), Ibid. 
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decise  di  far  studiare  Sīdī Bakrī  presso  la  scuola  italiana  per  spingere  i 
musulmani a studiarvi. La scuola si chiamava Salvago Raggi Arte e 
Mestiere, si potevano seguire fino alla quarta classe i corsi di tipografia, 
falegnameria e di fabbro. 
 
Presso  la  scuola  governativa  di  Keren,  Sīdī  Bakrī  studiò  anche  la  lingua  italiana. 
Quando la concluse proseguì lo studio dell'arabo e delle scienze religiose sotto la guida di 
due maestri, šayḫ Muḥammad Ḥamīd e šayḫ al-Maḥğūb302. 
Il suo ruolo di intermediazione nella risoluzione di conflitti divenne presto rilevante. 
Quando la città di Tessenei venne fondata nel 1925, la popolazione si rifiutò di viverci per 
via delle epidemie  che  si  diffusero  all'epoca,  le  autorità  italiane  richiesero  allora  a  Sīdī 
Bakrī  di  intervenire  per  incoraggiare  la  gente  a  vivere  in  quella  città.  Secondo  quanto 
riportato in un articolo pubblicato alla sua morte, il suo intervento si dimostrò di successo e 
la vita nella città sarebbe iniziata grazie alla sua visita e alla sua stessa permanenza303. 
Il suo ruolo rispecchia quello classico assunto dai leader sufi in altre regioni in 
Africa. 
La letteratura ha spesso sottolineato il ruolo economico assunto dalle confraternite 
sufi in Africa nell'aprire nuove terre coltivabili lungo gli argini dei fiumi, terre donate da 
clan  locali,  spesso  in  seguito  al  ruolo  assunto  da  tali  šayḫ nella risoluzione di dispute 
terriere tra le popolazioni locali. 
In Eritrea, Sīdī  Bakrī  avrebbe  visitato  diverse  popolazioni  dietro  loro  invito  per 
condurre riconciliazioni e guidarle negli insegnamenti e nei valori dell'Islam. Successe 
spesso nella risoluzione  di  conflitti  e  dispute  in  corso  fornendo  “le  sue  giuste 
indicazioni”304. 
Il Governo italiano lo invitò anche in Italia ove venne ricevuto e accolto con onori, 
visitò  “tutte  le  città  italiane”  con  altri  dignitari  islamici  e  con  lo  stesso  figlio  di  Imam 
Iyaya305. 
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Zaman, Asmara, 10 luglio 1940 
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Zaman, Asmara, 10 luglio 1940 
305 Intervista di Silvia Bruzzi a šarīfa Alawiyya al-Mīrġanī, figlia di Sīdī Ğa‘far al-Mīrġanī, nipote omonima 
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Già avviato in epoca coloniale, il ruolo di leader religioso per buona parte della 
popolazione  musulmana  del  bassopiano  occidentale  assunto  da  Sīdī  Bakrī  continuò  ad 
essere rilevante anche nel dopoguerra. Assunse un importante ruolo di negoziazione in 
quegli anni decisivi per il futuro assetto del paese. Venne eletto presidente della Lega 
Musulmana ma finì per proclamare il proprio schieramento in favore del partito unionista. 
La pubblicazione di queste sue dichiarazioni contribuirono al declino della sua autorità e 
allo sfaldamento in atto all'interno della Lega Musulmana306. 
Secondo Ahmad al-Shahi,307 la continuità della Ḫatmiyya come organizzazione 
religiosa e forza politica portavoce dei suoi seguaci, si è espressa in Sudan con un 
atteggiamento di grande flessibilità e moderazione. 
Questa capacità di adattamento alle contingenze storiche si verificò anche in Eritrea e 
si espresse in un importante ruolo di intermediazione tra popolazione locale e autorità 
coloniali.  Il  sostegno  dato  dai  Mīrġanī  alle  autorità  italiane  sembra,  come  vedremo  più 
avanti, abbia però, subito una svolta nel corso della seconda guerra mondiale, allorché gli 
equilibri internazionali misero la Ḫatmiyya in una posizione particolare, divisa tra il fronte 
britannico in Sudan e quello italiano in Eritrea. 
                                                                                                                                              
di šarīfa Alawiyya bint Hāšim al-Mīrġanī (Cairo, maggio 2009) 
306 ASMAI, DAO  busta  1.  Barbaro  a MAI, Asmara  31.10.1948. Nota  a  p.  427,  T.  Negash,  “Italy  and its 
relations with Eritrean political parties, 1948-1950”, IIbid. 
307Ahmad al-Shahi, “The continuity of the Khatmiyya Order in Northern Sudan”, Bulletin (British Society for 
Middle Eastern Studies), Vol. 8, No. 1, (1981), pp. 13-29. 
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Foto 9 –  Sīdī Ğa‘far al-Mīrġanī e i suoi ḫulafa’, Pavoni Social Centre di Asmara (Eritrea) 
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Foto 10 –  Sittī Alawiyya al-Mīrġanī e il suo seguito, Pavoni Social Centre di Asmara 
(E rit rea). 
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3.5 Šarīfa Alawiyya: un “gender ğihād”? 
Il termine ğihād è oggi particolarmente evocativo. Negli ultimi anni, questa parola ha 
iniziato ad essere associata con quella, che si è venuta imponendo come sua principale 
traduzione,  soprattutto  nei  media  occidentali,  di  “guerra  santa”.  Si  tratta,  invece, di una 
parola araba che designa il concetto di sforzo, lotta non necessariamente armata, con una 
connotazione religiosa e personale. Può, infatti, indicare anche una lotta spirituale e 
interiore del soggetto. In risposta a questa traduzione parziale, le femministe e gli studiosi 
che si occupano della posizione delle donne nel mondo musulmano hanno recentemente 
iniziato a utilizzare il termine arabo con un senso sociale, parlando di “gender ğihād”. Con 
questa espressione, si intende porre la donna come soggetto centrale della pratica e 
dell'interpretazione del ğihād. Testi recenti che hanno assunto tale approccio, come “Inside 
the Gender  Jihad:  women's  Reform  in  Islam”  di  Amina  Wadud  e  “Lipstick  Jihad”  di 
Azadeh Moaveni, ed hanno posto l'accento su diverse forme di resistenza condotte in nome 
della  religione  da  donne musulmane  che  vivono sotto  “regimi  fondamentalisti  islamici  o 
patriarcali”. 
Il  caso di Sittī  Alawiyya in Eritrea è in questo senso emblematico. La sua autorità 
religiosa in Eritrea venne infatti messa in discussione sulla base di una discriminazione di 
genere condotta dall'élite islamica rivale con il beneplacito delle autorità coloniali italiane. 
La  principale  accusa  rivoltale  riguardava  la  mancanza  di  “ortodossia”  delle  sue  pratiche 
religiose e una conseguente illegittimità a rappresentare un modello spirituale per la 
popolazione musulmana della colonia. La sua reazione fu, in questo senso, un caso di 
“gender ğihād”, Sittī  'Alawiiya,  infatti, affermò la propria autorità appellandosi all'Islam e 
riconfermando così la legittimità della propria leadership. 
 
Il discorso occidentale ha teso a rappresentare le società musulmane e orientali come 
segregate in due sfere sociali delimitate sulla base dell'appartenenza di genere. La maggior 
parte degli studi etnografici e sociologici hanno perlopiù posto l'accento sulla divisione tra 
lo spazio privato, riservato alle donne, e quello pubblico, riservato agli uomini. Il mondo 
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femminile era generalmente descritto come domestico, ristretto e limitato, mentre quello 
maschile come pubblico, ampio e espanso. 
L'autorità era anch'essa presentata nei termini di questa dicotomia. Secondo questo 
approccio, l'autorità femminile era, infatti, limitata alla sfera interna e domestica, mentre 
quella maschile era propria del mondo politico e pubblico. 
Secondo Cyntia Nelson, i sociologi occidentali avrebbero imposto le proprie 
categorie culturali nel ritrarre il mondo “orientale” cosicché, tutto il discorso sul potere in 
queste società sarebbe influenzato da queste categorizzazione 308. 
L'immaginario occidentale, che ritrae l'autorità e il potere come circoscritto al mondo 
maschile nelle società musulmane, appare fuorviante e limitante. A dispetto di questa 
rappresentazione orientalista, le donne dimostrano invece di possedere un potere di 
negoziazione certamente rilevante nella sfera sociale e pubblica. Diversi studi recenti 
hanno infatti mostrato come le donne esercitano la propria influenza in diversi campi come 
ad esempio nella creazione di alleanze matrimoniali, nella mediazione sociale all'interno 
delle famiglie e della società in senso più ampio, nel formare un gruppo esclusivo e 
solidale che esercita un considerevole controllo sociale, influenzando l'immagine pubblica 
degli uomini attraverso il loro comportamento, etc. 
In Liberating Shahrazad: Feminism, Post colonialism, and Islam, Suzanne Gauch ha 
inteso presentare una nuova immagine delle donne musulmane. In opposizione alle 
rappresentazioni proposte dai movimenti fondamentalisti ma anche dai media occidentali 
ove le donne musulmane appaiono come vittime passive e silenziose, Gauch ha raccolto 
quelle opere letterarie e cinematografiche contemporanee tendenti a dar voce a una 
Šahrazad  rappresentata  a  lungo  come  vittima  silenziosa,  nel  tentativo  di  superare  quello 
che si è ormai affermato come un immaginario di subordinazione della donna nell'islam. 
Altri studi hanno sottolineato invece il ruolo prettamente politico assunto da donne 
musulmane in diversi contesti storici e regionali. In Le sultane dimenticate: donne capi di 
Stato nell'Islam, Fatima Mernissi309 ha espresso l'urgenza di colmare il gap storiografico 
riscontrabile nella storia delle donne nell'Islam. Raccogliendo storie di personalità 
femminili che hanno ricoperto ruoli politici e pubblici, l'autrice ha evidenziato 
                                               
308 Cynthia  Nelson,  “Public  and  Private  Politics:  Women  in  the  Middle  Eastern  Word”  in  American 
E thnologist, 1 (3):551-563, 1974, University California Press. 
309 Mernissi F., Le sultane dimenticate: donne capi di Stato nell'Islam,Marietti (ed.), Genova 1992 
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l'inconsistenza dell'equazione tra Islam e negazione del ruolo politico delle donne. 
L'amnesia di queste regine o donne di potere presenti nella storia islamica apparirebbe 
meno evidente negli studi regionali e d'area. La Mernissi ha così suggerito di approfondire 
la ricerca storica inoltrandosi in modo particolare nelle memorie regionali. 
La storiografia sulle donne in epoca coloniale appare particolarmente scarsa e 
frammentaria, e ciò è ancor più evidente nel caso delle donne musulmane. Si tratta di un 
soggetto spesso assente dalle narrative, qualora sia rappresentato viene ritratto nelle vesti 
velate di una passività silenziosa. Gli immaginari orientalisti della donna musulmana sono 
ancora ben radicati e vividi nella storia coloniale. Marnia Lazreg ha sottolineato come vi 
sia la tendenza negli studi sulla donna nelle società musulmane, ad attribuire le 
diseguaglianze di genere all'influenza islamica. Si da così per presupposto che la religione 
sia, sia la causa, che la soluzione delle discriminazioni di genere310. Le relazioni di genere 
si costruiscono in circostanze storiche e socio-culturali specifiche che non possono essere 
ridotte a una simile semplificazione. Il contesto coloniale in Africa è particolarmente 
emblematico in questo senso. 
Ben lungi da rappresentare un'opportunità per l'emancipazione delle donne, il 
colonialismo non apportò un miglioramento della loro condizione in Africa. Al contrario, 
diversi studi hanno evidenziato come durante la dominazione coloniale si ritrovarono 
marginalizzate da quelle posizioni di potere che vennero eventualmente offerte alla 
componente maschile. La loro partecipazione alla vita politica venne, infatti, generalmente 
ignorata dalle autorità coloniali. Inoltre, gli ordinamenti legislativi coloniali in materia di 
statuto personale, le ponevano in una posizione subordinata rispetto agli uomini. 
L'imposizione di codici  legali  fissi, di  leggi cosiddette “consuetudinarie”, basate perlopiù 
su informazioni raccolte e fornite da uomini, interessati ad accrescere il proprio controllo 
sulle donne nelle loro società, finirono per penalizzare ulteriormente la posizione di queste 
ultime.311 In linea generale, infatti, le autorità coloniali in Africa, ignorarono il ruolo e 
l'influenza delle donne nelle comunità locali. Così, ad esempio, è stato sottolineato come i 
britannici ignorarono la posizione di potere delle donne nella società islamiche hausa-
                                               
310 Marnia Lazreg,  “Gender and Politics  in Algeria: Unrevealing  the Religious Paradigm”, Signs 15, no. 4 
(1990),  p.756.  Rif.  tratto  da  Cooper  B. M.,  “Gender  and Religion  in Hausaland: Variations  in  Islamic 
Practice  in  Niger  and  Nigeria”,  in  Bodman  H.  L.  and  Tohidi  N.  (ed.),  Women in Muslim Societies. 
Diversity within unity, Lyenne Rienner Publishers, 1998 
311 Kathleen Sheldon, 2005, p.295 
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fulani precoloniali.312 
 
In Nigeria, gli amministratori e i missionari coloniali sostenevano le concezioni 
patriarcali diffuse in Europa all'epoca, secondo le quali le donne dovevano stare in casa, 
occuparsi della cura dei figli e di altri affari domestici. L'introduzione della šarīa ne limitò 
ulteriormente i diritti in materia di statuto personale. In alcuni studi condotti sui registri 
delle corti sciaraitiche del 1905-06 emergono rare tracce di donne come testimoni, le loro 
testimonianze erano, infatti, accettate e filtrate solo attraverso intermediari maschili.313 
Anche durante il colonialismo francese si trovarono particolarmente marginalizzate, 
poiché le autorità ignorarono le istituzioni da esse controllate. In Niger le autorità coloniali 
non si adoperarono per includerle tra gli intermediari o functionaries coloniali dell'élite 
locale istruita alla francese. Non avevano l'opportunità di competere con gli uomini come 
funzionari coloniali, o in altre posizioni statali, visto che era richiesta un'educazione 
francese e le donne erano virtualmente escluse da queste scuole314. L'imposizione della 
legislazione malikita introdotta dai francesi tese a formalizzare il codice di famiglia 
islamico con norme relativamente rigide per le donne.315 
D'altra parte, questa negazione del loro ruolo socio-politico non riguardò solo le 
locali, quanto anche le europee, visto che erano solitamente escluse dall'amministrazione 
coloniale. 
Anche in Eritrea, le politiche coloniali tesero a marginalizzare le donne locali da 
posizioni di potere. Le autorità italiane riproposero in colonia le loro concezioni patriarcali 
secondo le quali le donne non potevano aver accesso a posizioni ufficiali di potere. Una 
concezione che era conforme al loro immaginario della “donna orientale” e musulmana. 
Un esempio emblematico in questo  senso  è  fornito  dal  personaggio  di  Sittī 
Alawiyya, la figlia di Hašim al-Mīrġanī la quale alla morte del padre venne ignorata come 
possibile rappresentante della ṭarīqa per via della  sua condizione di donna.  Il Governo si 
prodigò così per individuare un componente maschile della famiglia disponibile a risiedere 
                                               
312 Cooper, “Gender and religion in Hausaland”, Ibid, pp. 21-38. 
313 Bergstrom K., Africa Legacies of Colonialism and Islam for Hausa Women: An Historical Analysis, 1804-
1960, Michigan State University, October 2002, p.6 
314 Cooper B. M., “Gender and Religion in Hausaland”, Ibid., p.33 
315 Ibidem, p. 32 
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in colonia, la scelta, come abbiamo visto ricadde su Sīdī Ğa'far che dal 1902 si trasferì così 
in Eritrea. 
La presenza di questi a Keren, tanto auspicata dalle autorità italiane, condusse ad una 
serie di dissidi interni alla Ḫatmiyya tra lui e Sittī Alawiyya,  la figlia di Sīdī Hašim, fino 
ad allora risedente a Maṣawwa presso la residenza paterna. 
I primi conflitti tra i due, emergono nella corrispondenza coloniale a partire dal 1908, 
allorché  la  šarīfa  si  rivolse  alle  autorità  italiane  reclamando  al  Governo  una  residenza 
permanente a Keren.316 Richiese inoltre lo stesso trattamento riservato a Sīdī Ğa'far, vale a 
dire la partecipazione alla vita religiosa della città e un assegno mensile. Le autorità 
coloniali si ritrovarono così a dover gestire uno scomodo conflitto tra i due rappresentanti 
della ṭarīqa.  Il  commissario  regionale  di  Keren  considerava  inopportuno  “aderire  al 
desiderio  egregio  della  Scerifa  Alauia”317visto che si temeva che la permanenza 
temporanea si potesse trasformare in una residenza stabile. Si era inoltre consapevoli del 
fatto che una simile decisione avrebbe provocato l'ostilità dell'entourage del Mīrġanī, visto 
che la šarīfa rappresentava una potenziale concorrente, a livello di influenza socio-religiosa 
nella regione. Come paventato, la presenza di questa a Keren produsse presto i primi 
episodi di contrasto. Già nel settembre dello stesso anno, Sīdī Ğa'far, venuto al corrente del 
fatto che il marito della šarīfa, šharīf Muḥammad Salih al-Mīrġanī318, si sarebbe recato in 
forma solenne alla moschea di Keren per la preghiera comune del venerdì, decise di 
presentarsi anch'egli creando una situazione di tensione che si acuì il venerdì seguente, 
allorquando si sparse la voce che Sayyid Ğa'far si sarebbe recato alla Moschea con il  suo 
seguito  col  chiaro  proposito  di  affrontare  il  marito  della  šarīfa.  Quest’ultimo  venuto  a 
conoscenza delle intenzioni del parente si presentò dinnanzi alla Moschea in anticipo. I 
componenti di entrambe le fazioni vennero però disarmati e  l’episodio di violenza che era 
stato  paventato  non  si  verificò.  Il  commissario  di  Keren  convocò  immediatamente  Sīdī 
Ğa'far  intimandolo  a  sedare  il  conflitto  interno  alla Ḫatmiyya visto che avrebbe potuto 
                                               
316 Governo  dell’Eritrea,  Direzione  degli  Affari  Civili,  Telegramma  del  22  febbraio  1908.  Ministero 
dell’Africa Italiana, f. “ Morgani”, MAE, Archivio Eritrea (1886-1912), pacco 43, Roma. 
317Colonia Eritrea, Commissariato Regionale di Cheren, 23 febbraio 1908. Ministero dell’Africa Italiana, f. “ 
Morgani”, MAE, Archivio Eritrea (1886-1912), pacco 43, Roma. 
318 Il matrimonio tra Sittī Alawiyya e lo šharīf della Mecca Muḥammad Ṣāliḥ venne celebrato a Ḥuṭumlū il 
28 giugno del 1906. 
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condurre a una pericolosa scissione e fomentare disordini e divisioni interne tra i 
musulmani del paese. La reazione del Mīrġanī, il quale dichiarò che non avrebbe accettato 
ordini da nessuno eccetto che dal Governatore in persona, provocarono l'indignazione e 
l'insofferenza delle autorità coloniali locali. Queste iniziarono a lamentarne l'operato, 
descrivendone la collaborazione come insufficiente e arbitraria.319 Si lamentava il fatto che 
egli tendesse ad intromettersi nelle faccende interne senza che fossero i commissariati 
regionali a richiederlo, a nominare i propri ḫulafā' senza prestare i “dovuti riguardi verso i 
capi riconosciuti”320dalle autorità coloniali e a circondarsi di sudanesi, anziché di eritrei o 
di  altre  personalità  gradite  al  Governo.  Si  giunse,  infine,  a  considerare  l’eventualità  di 
rimuoverlo dalla sua residenza di Keren. Il commissario regionale di Maṣawwa, colse 
l'occasione di una visita del Sayyid, per proporgli, secondo le direttive del Governatore 
d’Eritrea, di rimanere per sempre in città.321 Il Mīrġanī attribuì la decisione governatoriale 
riguardante  il  suo eventuale  trasferimento ai dissidi che erano sorti  a Keren  tra  lui e Sittī 
Alawiyya. Obbiettò che la sua residenza in Eritrea era stata voluta espressamente dal 
Governo, che gli aveva voluto assegnare una residenza a Keren ancor prima che la šarīfa vi 
si trasferisse da Maṣawwa. Sottolineò come, allorché venne stretto l’accordo col Governo, 
gli era stata data la possibilità di scegliere il luogo di residenza secondo le sue esigenze 
personali e che non aveva fatto nulla perché tale diritto gli fosse tolto. Il Commissario 
Regionale di Maṣawwa,  riferendo  al  Governatore  la  reazione  del  Mīrġanī  espresse  il 
proprio concerno per una situazione particolarmente delicata vista l'influenza esercitata da 
questi su tutti i musulmani dalla regione eritrea fino al confine sudanese. Anche secondo il 
commissario del Barca la popolazione non avrebbe accettato un allontanamento del 
Mīrġanī  se  la  questione  si  fosse  presentata  come  una  decisione  a  lui  sfavorevole  nei 
riguardi delle contese con la šarīfa.322 Le autorità coloniali temevano inoltre che il vuoto da 
lui lasciato a Keren avrebbe potuto indurre la maggioranza della popolazione a rivolgersi 
                                               
319 Colonia Eritrea, Commissariato Regionale  del Barca,  2 marzo  1910. Ministero  dell’Africa  Italiana,  f.  “ 
Morgani”, MAE, Archivio Eritrea (1886-1912), pacco 43, Roma. 
320 Ibid. 
321 Colonia Eritrea, Commissariato Regionale di Maṣawwa, 12 febbraio 1910. Ministero dell’Africa Italiana, 
f. “ Morgani”, MAE, Archivio Eritrea (1886-1912), pacco 43, Roma. 
322 Colonia Eritrea, Commissariato Regionale del Barca,  2 marzo  1910. Ministero  dell’Africa  Italiana,  f.  “ 
Morgani”, MAE, Archivio Eritrea (1886-1912), pacco 43, Roma. 
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nuovamente, come già avvenne in passato, verso i membri della Ḫatmiyya  di Kasalā,  in 
territorio sudanese. 
L’autorità della šarīfa era considerata debole, poiché si riteneva che, in quanto donna, 
non le fosse concesso nominare nuovi ḫulafā' dovendosi così accontentare di quelli, ormai 
anziani, eletti in passato da suo padre. Inoltre, secondo quanto riferito alle autorità italiane 
il  comportamento di estrema cordialità,  che  la  šarīfa era  solita assumere con  i  funzionari 
coloniali che le facevano visita323, era mal visto dalla popolazione locale e tendeva a 
sminuire la grande considerazione di cui aveva sempre goduto.324 
Dall'altro lato,  si  riteneva  che  l’allontanamento  di  Sīdī  Ğa'far  da  Keren  avrebbe 
provocato una situazione di ostilità generale tra i ḫulafā' da lui stesso nominati che, per una 
simile  decisione  delle  autorità  coloniali,  si  sarebbero  sentiti  lesi  anch’essi  nei  propri 
interessi personali. La loro posizione non avrebbe potuto essere controbilanciata da quella 
opposta, assunta eventualmente dagli ormai pochi e anziani ḫulafā' di Sīdī Hašim, ora alle 
dipendenze  di  Sittī  Alawiyya. Anche l'opzione, valutata dalle autorità, di  trasferire  Sīdī 
Ğa'far  ad  Asmara  venne  scartata  per  timore  che  la  presenza  nella  capitale  eritrea  di 
un’importante  personalità  islamica  potesse  condurre  a  una  situazione  di  tensione  tra 
comunità cristiana e musulmana. Viste le complicazioni che avrebbero potuto insorgere in 
seguito al trasferimento obbligato di una personalità religiosa di tale spessore, si giunse alla 
conclusione che la residenza del Sayyid non poteva che rimanere quella di Keren. 
Una volta riconfermata la sede di Keren, le autorità coloniali si convinsero del fatto 
che  i  dissidi  insorti  tra  i  due  Mīrġanī  erano  legati  agli  intrighi  orchestrati  dai  ḫulafā' 
perlopiù sudanesi che circondavano e consigliavano Sīdī Ğa'far. Si cercò pertanto il modo 
per convincerlo a sostituire alcuni di essi con altre personalità gradite al Governo325. Il 
Commissario Regionale di Keren propose a Sīdī Ğa'far di nominare due ḫulafā' che fossero 
di pieno gradimento al Governo e di licenziare due dei sudanesi che erano a suo servizio, 
                                               
323 Colonia  Eritrea,  Commissariato  Regionale  di  Keren,  3 marzo  1910. Ministero  dell’Africa  Italiana,  f.  “ 
Morgani”, MAE, Archivio Eritrea (1886-1912), pacco 43, Roma. 
324 Ibid. 
325 Colonia  Eritrea,  Commissariato  Regionale  di  Keren,  3 marzo  1910. Ministero  dell’Africa  Italiana,  f.  “ 
Morgani”, MAE, Archivio Eritrea (1886-1912), pacco 43, Roma. 
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Musa Muḥammad e Muḥammad ‘Uṯmān326 Il Mīrġanī si dimostrò disponibile alla nomina 
di due personalità scelte dalle autorità italiane ma contrario riguardo all'eventuale 
trasferimento oltre confine dei suoi rappresentanti, visto che questi si erano sempre 
dimostrati a lui fedeli. Gli fu così proposto di destinarli a due diverse aree della Colonia327. 
Visto che i due ḫulafā' che, secondo il volere delle autorità coloniali, avrebbero dovuto 
essere  trasferiti  a Nakfa  e  a  Barentù,  si  opposero  a  tale  richiesta,  Sīdī Ğa'far  si  limitò  a 
destinarli solo alle preghiere, allontanandoli da ogni altro incarico. Venne pertanto meno 
all’accordo  che  aveva  inizialmente  accettato.  Così  il  Commissario  Regionale  di  Keren 
riferì dell’accaduto al Governatore: 
 
Come Vostra Eccellenza rileverà questa è la prova lampante di quanto io 
ho sempre detto: il Morgani è completamente nelle mani dei califfi che lo 
circondano, califfi tutti stranieri alla Colonia. (...) Come emerge da questo 
rapporto noi non abbiamo da fare con il Morgani, ma con un gruppo di 
persone straniere che lo hanno completamente in mano; che sono birbe 
intelligenti e che per bocca di quello strumento, faranno quanto a loro 
garba decidere, magari a nostro danno. È anche evidente che avranno 
persuaso il Morgani che sia il tentato allontanamento suo da Keren 
quanto quello dei califfi, è tutta opera sorda della Sceriffa; non si 
comprenderebbe  diversamente  l’estrema  resistenza. E dà forza ai 
consiglieri e apparenza di verità le ottime grazie in cui si trova la rivale 
presso il Governo, le notizie che qui arrivano dei successi di questa donna 
nei suoi soggiorni in Asmara, delle visite che fa e riceve, e non ultima, le 
due vetture concesse per venire a Cheren, anziché una come si era usato 
                                               
326 Colonia Eritrea, Commissariato Regionale di Keren, 9 agosto  1910. Ministero  dell’Africa  Italiana,  f. “ 
Morgani”, MAE, Archivio Eritrea (1886-1912), pacco 43, Roma. 
327 Dopo una lunga discussione il Commissario Regionale di Keren e sayyid Ğa’far  giunsero  al  seguente 
accordo: 
 1. Entro di una settimana Sīdī Ğa'far avrebbe consegnato una lista di otto o dieci suoi ḫulafā'’ residenti in 
Eritrea. Tra essi il Governo avrebbe eletto quei due di proprio gradimento destinati a risiedere a Keren 
con la mansione di consigliere di Sīdī Ğa'far . 
 2. I ḫulafā'’ Mūsá  Muḥammad e Muḥammad  ‘Uṯmān  sarebbero  stati  allontanati  da  Keren.  Il  ruolo  di 
scrivano di Sīdī Ğa'far  , fino ad allora adempito dal primo dei due, sarebbe stato ricoperto dal ḫalifa 
Ğa'far, personalità ben gradita alle autorità coloniali. 
 3. Dopo il Ramadan dell’anno in corso, Sīdī Ğa'far avrebbe domiciliato il ḫalifa Mūsá Muḥammad a Barentù 
in qualità di  suo rappresentante con  lo scopo di  impedire nel paese dei Baza e dei Nara l’ingerenza del 
rappresentante della Ḫatmiyya di Kasalā. Il Muḥammad ‘Uṯmān sarebbe stato invece destinato a Nakfa e 
Alghena per combattere l’influenza al tempo preponderante in quella regione, degli ‘Ad Derqī e degli ‘Ad 
‘Āmer. Colonia Eritrea, Commissariato Regionale di Keren, 9 agosto 1910. Ministero dell’Africa Italiana, 
f. “ Morgani”, MAE, Archivio Eritrea (1886-1912), pacco 43, Roma. 
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in passato328. 
 
Le autorità tentarono infine di giungere ad un nuovo accordo grazie alla mediazione 
del  qāḍī  sudanese  Muḥammad al-‘Arabī,  una  personalità  legata  alla  Ḫatmiyya. Con 
l'intervento di quest'ultimo, si stabilì che il Mīrġanī avrebbe presentato al Commissariato di 
Keren una lista di ḫulafā'329, tra i quali il Governo ne avrebbe eletti tre di suo gradimento, 
che avrebbero eletto residenza presso il Sayyid a Keren.330 Riguardo la proposta di 
trasferimento dei ḫulafā' Musa Muḥammad e Muḥammad ‘Uṯmān, il Mīrġanī si dimostrò 
comunque irremovibile e si giustificò, asserendo che non aveva il coraggio di mandarli via 
contro la loro volontà. Il Commissario Regionale di Keren decise, pertanto, di 
accontentarsi  della  proposta  accolta  da  Sīdī  Ğa'far  che  consisteva,  appunto,  nel  porre  a 
risiedere presso di lui dei ḫulafā' eritrei graditi al Governo. La questione delle nomine dei 
rappresentanti della confraternita appare particolarmente rilevante, visto che fu in epoca 
coloniale che attraverso di essi la struttura organizzativa della ṭarīqa si venne consolidando 
sul territorio. 
Nella Ḫatmiyya, secondo quanto riferito dall'allora commissario di Maṣawwa, c’era 
la tradizione di nominare tre diversi gradi gerarchici di ḫulafā' o rappresentanti331. 
Il più alto grado era quello del ḫalifa al-ḫukafa' che aveva il compito di presiedere, in 
rappresentanza di Sīdī Ğa'far, alle cerimonie e alle funzioni religiose fatte in comune nella 
moschea. Suo compito era inoltre quello di indicare colui che avrebbe dovuto leggere il 
Corano o il Mawlid di Muḥammad ‘Uṯmān al-Mīrġanī. Nella gerarchia gli succedeva poi il 
ḫalifa muqaddam al-ḥaḍra,  rappresentante  del  Mīrġanī  che  veniva  chiamato  ad 
                                               
328 Colonia  Eritrea,  Commissariato  Regionale  di  Keren,  9  agosto  1910.  Ministero  dell’Africa  Italiana,  f. 
“Morgani”, MAE, Archivio Eritrea (1886-1912), pacco 43, Roma. 
329 “Elenco  dei  Califfi  nativi  della  Colonia  Eritrea presentato dallo Scek Morgani e nei quali si debbono 
scegliere i tre che dovranno far parte della casa del Santone” Keren 17 agosto 1910. Ministero dell’Africa 
Italiana, f. “ Morgani”, MAE, Archivio Eritrea (1886-1912), pacco 43, Roma. 
330 Colonia Eritrea, Commissariato Regionale di Keren, 17 agosto 1910. Ministero dell’Africa  Italiana,  f. “ 
Morgani”, MAE, Archivio Eritrea (1886-1912), pacco 43, Roma. 
331 Colonia Eritrea, Commissariato Regionale di Massaua, 24 agosto 1910. Ministero dell’Africa Italiana, f. “ 
Morgani”, MAE, Archivio Eritrea (1886-1912), pacco 43, Roma 
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incominciare la preghiera solitamente dopo la lettura del Mawlid, con  l’inizio del coro di 
invocazione, chiamato ḥaḍra. Vi erano infine i ḫulafā' ordinari,  rappresentanti  di  Sīdī 
Ğa'far che solevano succedere nelle cerimonie, in ordine di anzianità, al ḫalifa al-ḥaḍra. Il 
ḫalifa al-ḫulafā' di Maṣawwa era all'epoca lo stesso qāḍī della città, lo šayḫ Muḥammad 
Nūr  Abd Allāh   Sirāğ. Questi era probabilmente lo stesso alla cui nomina Sīdī Hašim si 
oppose nel 1901, che nella comunicazione di quegli anni si dice fosse stato nominato 
rappresentante della ṭarīqa  dall'allora  defunto  ‘Uṯmān Tāğ  al-Sirr.332 Secondo la 
consuetudine, la Ḫatmiyya tendeva a destinare tale carica, per varie motivazioni politiche, 
ad una personalità che ricoprisse già una funzione governativa, come avvenne chiaramente 
nel caso del suddetto qāḍī di Maṣawwa333. 
Quando  Sīdī  Ğa'far  si  recò  a  Maṣawwa, nel novembre del 1909, nominò 
personalmente il ḫalifa muqaddam al-ḥaḍra scatenando l'indignazione di cinque dei 
ḫulafā' nominati dal defunto Sīdī Hašim, i quali reclamarono, in qualità di ḫulafā' eletti dal 
padre della šarīfa, che l'onere di dirigere la preghiera nella moschea ove si trovava la 
tomba di Sīdī Hašim fosse riservato solo a loro.334 Sittī Alawiyya si fece portavoce di tale 
reclamo  alle  autorità  coloniali,  visto  che  l'ingerenza  di  Sīdī  Ğa'far  nella  zāwiyya di suo 
padre rappresentava un vero e proprio affronto alla sua stessa autorità. 
In questa vicenda, Dante Odorizzi,  che  all’epoca  era  Commissario  Regionale  di 
Maṣawwa, avvertì il pericolo di un’eventuale scissione interna alla Ḫatmiyya in Eritrea335 
e giudicò intollerabile e pericoloso il fatto che questi ḫulafā' “per amor proprio di Califfi 
autentici”336, spingessero la šarīfa ad intervenire nella questione delle nomine e dei ruoli 
                                               
332 Uṯmān Tağğ al-Sirr al-Mīrġanī era il marito di Sittī Maryam al-Mīrġanī, la sorella di Sittī  'Alawiyya. 
333 Colonia Eritrea, Commissariato Regionale di Massaua, 24 agosto 1910. Ministero dell’Africa Italiana, f. “ 
Morgani”, MAE, Archivio Eritrea (1886-1912), pacco 43, Roma. 
334 La moschea  di Hašim  al-Mīrġanī  venne  costruita  col  contributo  del Governo,  durante  il Governatorato 
Martini. Ogni anno, in quella sede, veniva celebrata la ziyāra, visita e preghiera sulla tomba del santo, in 
occasione dell’anniversario della morte di Sīdī Hašim. 
335 Colonia Eritrea, Commissariato Regionale di Massaua, 24 agosto 1910. Ministero dell’Africa Italiana, f. “ 
Morgani”, MAE, Archivio Eritrea (1886-1912), pacco 43, Roma. 
336 Ibid. 
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spettanti ai diversi membri della ṭarīqa. In  qualità  di  donna,  non  era  previsto  “dalla 
tradizione” una sua  intromissione  in  simili questioni. Ancora una  volta  si  riteneva che  la 
popolazione musulmana  del  paese  non  avrebbe  accettato  un  intervento  della  šarīfa  in 
decisioni  legittimamente  prese  da  Sīdī  Ğa'far.  Si  decise  pertanto  di  farle  notare  che, 
essendo la nomina dei ḫulafā' di sola spettanza dei maschi della Ḫatmiyya,  l’intera 
questione non poteva essere di sua competenza. 
Le autorità coloniali si adoperarono così per riconfermare la leadership della ṭarīqa al 
rappresentante maschile da loro eletto. Come scrisse il commissario di Maṣawwa 
Fioccardi la posizione della šarīfa fu' però irremovibile 337: 
 
...ho fatto del mio meglio per spiegare alla Scerifa come stanno le cose, 
tentando di farle comprendere che dopo tutto, essendo Lei donna, non 
deve ingerirsi in questioni religiose lasciando per queste la massima 
libertà e tutta la responsabilità al capo della Morganìa, Giaffar El 
Morgani. 
Ma questa donna, ostinata nelle sue pretese, pur riconoscendo suo 
malgrado nel nipote il capo Eritreo della religione dell'Islam, sostiene che 
per quanto riflette la moschea ove é sepolto il padre suo, niuno può e 
deve comandare all'infuori di essa. 
Ed a proposito del califfa Moqaddam El Hedra nominato quando fu 
ultimamente il Morgani a Massaua nella persona di Hamed Abdalla 
Hamedi, mi rispose che si lascerà tagliare il collo, ma costui non metterà 
piede nella sua moschea. 
Io ho tentato ogni mezzo per indurre alla ragione questa donna, ma non 
sono riuscito a persuaderla. 
 
Vista  l'intransigenza  della  šarīfa,  le  autorità  coloniali  e  Sīdī  Ğa'far  ordinarono  al 
ḫalifa al-ḥaḍra di non entrare mai più nella moschea di Sīdī Hašim. La  rivalità  tra  i due 
Mīrġanī rimase comunque una questiona aperta e una continua fonte di preoccupazione per 
le autorità coloniali. 
Secondo  il  Commissario  Regionale  del  Barka,  la  questione  tra  i  due  Mīrġanī 
                                               
337 Colonia Eritrea, Commissariato Regionale di Keren, 20 ottobre 1910. Ministero dell’Africa Italiana, f. “ 
Morgani”, MAE, Archivio Eritrea (1886-1912), pacco 43, Roma. 
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dipendeva  dall’interesse  che  entrambi,  e  specialmente  i  loro  seguiti,  nutrivano  per  la 
raccolta delle oblazioni dei fedeli e dalla conseguente concorrenza sorta nel guadagnarsi 
nuovi seguaci e adepti338. Ancora una volta, nella visione coloniale, i conflitti socio-
religiosi locali erano ridotti a un livello puramente finanziario, così i ḫulafā'  della  ṭarīqa 
erano essenzialmente considerati degli agenti di riscossione di finanze. 
Secondo  tale  interpretazione  infatti,  la  decisione  presa  dalla  šarīfa  Alawiyya di 
trasferire la propria residenza a Keren sarebbe stata legata alla necessità di richiamare a sé 
essenzialmente le oblazioni della popolazione musulmana della regione nord-occidentale. 
La dimensione religiosa e politica era essenzialmente ignorata. Si riteneva che il problema 
fosse sorto per via del fatto che le nuove e continue nomine di ḫulafā', effettuate da Sīdī 
Ğa'far,  avevano  fatto  convergere  a  Keren, buona parte delle offerte che in passato 
giungevano non solo a Kasalā, ma anche a Maṣawwa, principale centro d’influenza della 
šarīfa. 
Per giungere ad un accordo tra i due, il Commissario Regionale del Barka riteneva 
fosse necessario dissuadere  la šarīfa dall’abitare a Keren, proponendole di mantenere tale 
residenza come luogo di villeggiatura per i mesi più caldi. Inoltre, si riteneva opportuno 
ottenere, attraverso la mediazione di influenti personalità islamiche, un cambiamento 
all’interno del seguito di Sīdī Ğa'far. 
Fu attraverso la mediazione dell'allora qāḍī di Keren, Muḥammad al-Arabī,  che  i 
due Mīrġanī  giunsero  a  un  accordo  proposto  dalle  autorità  coloniali  secondo  i  seguenti 
termini339: 
1. La šarīfa riconosceva in via assoluta Sīdī Ğafar al-Mīrġanī come capo 
della Ḫatmiyya in Eritrea. 
2. Lasciava pertanto a lui pieni poteri per gli affari religiosi e si asteneva 
dall’intromettersi anche nel caso in cui il nipote non si fosse attenuto alle 
prescrizioni coraniche. 
3.  Solo  a  Sīdī  Ğa'far  spettava  il compito di nominare quanti ḫulafāʼ 
                                               
338 Governo  dell’Eritrea,  Commissariato  Regionale  del  Barca,  6  dicembre  1910.  Ministero  dell’Africa 
Italiana, f. “ Morgani”, MAE, Archivio Eritrea (1886-1912), pacco 43, Roma. 
339 Colonia Eritrea, Commissariato Regionale di Keren, 8 dicembre 1910. Ministero dell’Africa Italiana, f. “ 
Morgani”, MAE, Archivio Eritrea (1886-1912), pacco 43, Roma. 
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ritenesse opportuno e solo il Governo avrebbe avuto la facoltà di 
intervenire sulle sue scelte. 
4. I fedeli erano liberi di recarsi a pregare e far visita presso la sede di 
entrambi i Mīrġanī, senza che ciò potesse suscitare in loro alcuna gelosia. 
 
Nonostante  l’avvenuta  conciliazione,  la  questione  rimaneva  comunque  aperta  dato 
che buona parte della popolazione musulmana del paese, non condividendo le posizioni 
assunte dai ḫulafāʼ dei  due  Mīrġanī,  aveva  smesso  di  pagare  le oblazioni e aveva 
incominciato a rivolgersi ai Mīrġanī di Kasalā.340 
La questione della nomina dei ḫulafā' non venne comunque risolta in 
quell'occasione,  l'influenza  della  šarīfa  continuò  ad  assumere  sempre  maggior  rilevanza 
scatenando le invidie del parente fino a che nel 1917 scoppiò un nuovo scontro. 
Nell'ambito di questo conflitto, interpretato dalle autorità coloniali come puramente 
personalistico e dettato dall'interesse delle due componenti di assicurarsi le oblazioni dei 
fedeli, si venne sviluppando un discorso atto a delegittimare la crescente autorità religiosa 
della šarīfa. Questa divenne così il bersaglio di una serie di critiche che facevano perno sui 
limiti posti dalla Sunna alla sua leadership in quanto donna. La principale accusa era come 
solitamente accade in queste dispute quella della mancata ortodossia del suo 
comportamento e di non rispetto della Legge. 
La šarīfa aveva iniziato a nominare personalmente dei ḫulafà della ṭarīqa, 
scatenando la reazione di Sīdī Ğa'far e dei suoi ḫulafāʼ a Keren. 
Nel telegramma del Commissario Regionale di Cheren, Fioccardi, del settembre 
1917341, così viene spiegata la vicenda: 
 
Il Morgani due mesi fa consegnò il decreto di nomina dei califfo allo 
scium basci Aberrà Agos dell'Azienda Trasporti (.) Saputolo la Sceriffa 
montò su tutte le furie perché il reparto Azienda Trasporti è uno dei suoi 
più cari feudi ove essa è sempre ospitata con tutto il numeroso seguito 
ogni qual volta transita da Asmara; anzi essa in tali occasioni entra 
                                               
340 Governo  dell’Eritrea,  Commissariato  Regionale  del  Barca,  6  dicembre  1910.  Ministero  dell’Africa 
Italiana, f. “ Morgani”, MAE, Archivio Eritrea (1886-1912), pacco 43, Roma. 
341 Telegramma espresso di servizio, Commissariato Regionale di Cheren, 4 settembre 1917, Archivio Eritrea, 
pacco 1022, Roma. 
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proprio nella abitazione dello Scium basci (.) L'atto del nipote suonò 
quindi alla Sceriffa mancanza estrema di riguardo e fiero colpo alle sue 
rendite, e per rappresaglia chiamò a Cheren lo Scium basci Aberra e dopo 
averlo rimproverato per aver accettato il decreto del Morgani lo investì di 
altro decreto superiore nominandolo califfo dei califfi ed estese la 
rappresaglia elevando contemporaneamente al califfato due Scium basci 
di questa batteria ed un giabartì borghese (.) 
 
Ancora una volta il Morgani nella sua veste ufficiale di leader riconosciuto dalle 
autorità coloniali aveva cercato di minare la leadership informale della šarīfa. 
L'episodio della nomina dello scium basci [başı] Aberra Hagos ad Asmara fu la 
causa scatenante di una nuova disputa tra i due Mīrġanī. In seguito a ciò infatti il conflitto 
tra le due autorità religiose si acuì ulteriormente fino a divenire un nuovo motivo di 
preoccupazione per le stesse autorità coloniali. Così Fioccardi342 riferì allarmato: 
 
È scoppiato clamorosamente e con grave scandalo il dissidio latente che 
del resto è sempre esistito tra la Scerifa e il Morgani (.) Venerdì scorso 
giorno della preghiera il Morgani ha fatto leggere nella moschea dal suo 
Califa Giafar un lungo documento, estratto dal Corano (.) Tutto quanto 
nel Corano tratta della donna è stato così letto al pubblico; Nel 
documento si dice che la donna non può nominare califfi, che deve tener 
coperto il viso, non deve ricevere estranei, etc. in poche parole è stata una 
requisitoria contro il modo in cui vive ed opera la Scerifa, compilata si 
capisce in senso generico e senza mai nominarla; Ma l'allusione era 
evidentissima ed i fedeli se ne accorsero subito e ne ebbero grave 
dispiacere, poiché veniva portata nella moschea una misera e vergognosa 
competizione tra i due parenti (.) La Scerifa, subito informata 
dell'accaduto, prese fuoco; adunò nella sua casa una parte degli 
intervenuti alla moschea, compreso il califa che aveva letto il documento, 
inveì e ingiuriò quest'ultimo e poi uscì in escandescenza contro il nipote 
che ingiuriò chiamandolo asino, dicendo che non capisce niente, che sta 
tutto il giorno sull'anghereb che non pensa che a mangiare; Aggiunse che 
essa è più di lui perché più vicina al Profeta, etc., etc. (.) preparò poi un 
altro documento in contraddizione a quello già letto... 
 
Il conflitto di Keren era percepito come destabilizzante e si temeva potesse condurre 
ad una possibile scissione del ramo eritreo della Ḫatmiyya. 
                                               
342 Archivio Eritrea (Roma), pacco 1022, Telegramma espresso di servizio, Commissariato Regionale di 
Cheren, 2 settembre 1917 
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Sīdī Ğa'far Hussein,  l'Imam della moschea di Keren343, nonché ḫalifa di Sīdī Ğa'far 
al-Mīrġanī,  aveva  letto  nella moschea  nel  corso del  Sermone del  venerdì  una  lettera  che 
quest'ultimo gli avrebbe chiesto di leggere344. Nella lettera venivano espresse 
pubblicamente una serie di argomentazioni e citazioni in parte tratte dalla Sunna e dal 
Corano volte a delegittimare l'autorità della šarīfa. 
Nella storia musulmana è una costante il fatto che l'assunzione di una posizione di 
potere da parte di una donna sia additata come un atto di violazione della šarīa e 
dell'ortodossia.  Fu  anche  questo  il  caso  di  Sittī  Alawiyya. Nella lettera si ammoniscono 
coloro che in quei tempi seguivano pratiche considerate “non ortodosse” legate all'operato 
della šarīfa: 
 
...Ora, o confratelli, che ho visto che il popolo di questi tempi sta per 
seguire l'eresia e sta per confermarle abbandonando e allontanandosi dalla 
religione, sono venuto ad avvertirvi di non continuare in ciò perché ogni 
eresia è errore ed ogni errore è peccato ed ogni peccato è punito col 
fuoco, come è detto nelle parole del Profeta. 
Iddio ha detto:  “Fate  ciò  che  il Profeta vi dice:  non  fate  ciò  che  egli  vi 
proibisce”. 
 ... 
Vi raccomando di tornare a Iddio ed abbandonare i propositi d'odio, 
orgoglio, superbia, invidia, ira, inimicizia, diffamazioni, discordie, 
siccome Iddio ha detto al Profeta: “Ordina il bene e proibisci il male. Ciò 
è  la  miglior  cosa”.  Perché  i  propositi  suddetti  non  sono  dei  fedeli, ma 
sono indice dell'infedeltà, come Iddio ha detto a coloro che non 
abbandonano le cattive azioni. 
Il Profeta,  lode a  lui, ha detto: “Dio maledica  il sapiente che vedendo  il 
male non lo proibisce”. 
 
Veniamo ora alle critiche dirette all'autorità religiosa e politica della šarīfa in quanto 
donna: 
 
Il Profeta ha proibito il paragonarsi delle donne agli uomini e gli uomini 
alle donne. Lo stesso Profeta ha detto: “Tenetele a parte perché Iddio  le 
                                               
343 Si tratterebbe forse del futuro  insegnante di arabo della Scuola di Arte e Mestieri Salvago Raggi—Vedi 
anche nel Chi è? Dell'Eritrea. 
344 Archivio Eritrea (Roma), pacco 1022, Settembre 1917, Lettera manoscritta in arabo con una traduzione 
italiana in allegato 
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ha volute a parte”. 
Il Profeta, lode a lui, ha detto: “Educate  le famiglie ed i figli”. Ha detto: 
Non vale un popolo comandato da una donna”. 
 
La leadership della šarīfa nella ṭarīqa sarebbe, secondo quanto espresso nella Sunna, 
un'eresia: 
 
...Il Profeta disse: verrà un tempo che il popolo contravverrà alla Sunna 
(legge) e rinnoverà l'eresia”.  (...)Il  manifestarsi  di  quanto  il  Profeta  ha 
detto ed ha indicato, ha avuto luogo in questo paese, come coi vostri 
occhi avete visto, e cioè il progresso delle donne sugli uomini. E ciò è 
abbandono della Sunna ed è seguire l'eresia. Questo è fatto allo scopo di 
permettere le cose proibite. Chi permette il peccato è infedele. 
Ciò che in particolare viene definito eretico nel comportamento assunto della šarīfa è 
espresso dicendo: 
O fedeli (uomini e donne)avete mai udito prima d'ora che dal nostro 
Signore Mohammad fino ad oggi una donna fedele e nobile abbia 
radunato gente, abbia nominato califfi e sia diventata Imam? 
È permesso nel libro (Corano) o nella Sunna che la donna ordini 
adunanze religiose di uomini a essa estranei? 
È permesso a colui che segue il Libro e la Sunna di accettare califfato o 
Tariqat (regola di vita) dalla donna? 
No, tutto ciò non è permesso né dal Libro né dalla Sunna, né dalle 
adunanze religiose! 
 
La critica principale mossa alla šarīfa è pertanto quella di assumere un ruolo che in 
quanto donna si ritiene non possa assumere: l'Imam, la guida di gruppi di preghiera. Inoltre 
si ritiene non ammissibile dalla Legge la sua facoltà di nominare i ḫulafāʼ della ṭarīqa. Così 
l'attacco alla sua leadership religiosa diviene ancora più aspro: 
 
l'Imamato della donna non ha valore perché la donna manca di 
intelligenza e di religione. 
 
Il tema dell'accesso delle donne in moschea e del loro imamato è stato spesso 
associato a una condizione di disordine e vergogna come espresso, ad esempio, 
nell'immaginario popolare di Nawar, una schiava cantante, che su invito di un califfo 
ubriaco, al-Wālīd fece comparsa sul miḥrāb della Moschea travestita da califfo per guidare 
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la preghiera al suo posto. L'episodio, che si dice sconvolse i presenti, è così narrato dallo 
storico  Ibn  'Asākir:  “Nawar  era  stata  iniziata  al  canto  dai  grandi  maestri vissuti ai suoi 
tempi, come Ma'bade Ibn Āʼišah. Era  la  favorita  di  al-Wālīd.  Fu  a  lei  che  egli,  ubriaco, 
diede l'ordine di andare a sovrintendere alla preghiera alla moschea quando il muezzìn 
andò a cercarlo perché si recasse ad assolvere il suo dovere di guida della preghiera. Egli 
giurò allora che sarebbe stata lei a dirigerla. Ella si presentò al pubblico velata e vestita con 
abiti che appartenevano al califfo. Condusse la preghiera e ritornò presso di  lui”345. Come 
spiega la Mernissi346, questo episodio viene ripreso in tutta la letteratura storica. Si tratta di 
un evento traumatico e scandaloso in cui l'imamato di una donna in una moschea è 
collegato a un califfo, l'undicesimo califfo Omayyade, incarnazione del disordine e del 
male, accusato dagli storici di essere stato il più perverso della storia musulmana. 
Al-Ğawzī  riporta  un  ḥadīṯ che  dice:  “Se  una  donna  teme  di  creare  disordine  nella 
mente degli uomini, è meglio che preghi in casa sua”347. 
L'accusa mossa contro la šarīfa di stare assumendo un ruolo di imām è da inserirsi in 
questo ampio discorso. L'imamato delle donne in moschea non era allora accettato ma la 
šarīfa  non mise  in  questione  ciò  visto  che  i  raduni  e  i  gruppi  di  preghiera  da  lei  guidati 
avvenivano presso la sua residenza, non in moschea. 
Un'ulteriore critica è mossa contro il fatto che la šarīfa tendesse ad assumere una 
funzione  pubblica,  in  contrasto  con  un  discorso  che  rientrerebbe  nella  “ortodossia 
islamica” e che prevede la segregazione della donna: 
 
Chi ci guida è la parola di Dio: “Dite ai fratelli di sottrarsi alla vista della 
donna; di evitare l'adulterio. Ciò sarà meglio per loro e la purità dei loro 
cuori”.(...) 
E  ha  detto  Iddio:  “Dite  alle  fedeli  di  sottrarsi  alla  vista  degli  uomini: 
evitare l'adulterio: non mostrare la loro bellezza se non ai loro mariti, ai 
loro padri, ai figli dei loro mariti, ai suoceri, alle cognate, ai nipoti, alle 
mogli dei cognati, agli innocenti. Non far dire, camminando, il rumore 
dei passi per non attirare l'attenzione della gente sulle loro bellezze”. 
(...) 
Ed  ha  detto  Iddio:  “Se  domandate  ad  esse  qualcosa,  domandatelo 
                                               
345 Ibn 'Asākir, L'Histoire de Damas, 1982, cit. a p. 112, Fatima Mernissi, Le Sultane dimenticate, (Ibid.). 
346 Mernissi F., Le Sultane dimenticate, (Ibid.), p.112 
347Ibn Al-Ğawzī,  Kitab Ahkam al-Nisa'iyya, Beirut 1981, cit. a p. 109, Fatima Mernissi, Le Sultane 
dimenticate, (Ibid.). 
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attraverso di una portiera. Ciò sarà per la purità dei vostri cuori e per i 
loro”. 
 
Sittī  Alawiyya riceveva visite presso la sua residenza ma, diversamente da quanto 
solesse fare sua sorella Sittī Maryam a Suwākin, non avrebbe posto abbastanza attenzione 
al  “buon  costume”  di  ricevere  le  visite  maschili  senza  mostrarsi,  parlando  da  dietro  una 
cortina. Tese piuttosto ad assumere una visibilità pubblica. 
 
Dice anche Iddio: “O Profeta, dite alle vostre mogli e alle vostre figlie e a 
tutte le donne dei fedeli di coprirsi. Ciò sarà meglio per loro. Iddio è 
clemente e misericordioso”. 
(...) 
Nel Libro del Katr del prof. El Aien è detto: “Non è permesso alla donna 
di mostrare la sua bellezza nemmeno al suo schiavo, il quale essendo 
considerato come estraneo, non può vedere di essa se non quanto può 
essa far vedere di sé ad uno estraneo. Ed allo schiavo non è permesso di 
vedere della sua padrona più di quanto egli può vedere di una estranea”. 
 
Poi, in riferimento al ruolo politico assunto dalla šarīfa nel paese, riporta delle 
citazioni  che  afferma  siano  tratte  dal  libro  “Essad  el  Mutacchiin”348 (aiuto dei tementi 
Iddio): 
 
Ad esse è proibito di uscire per assistere a giudizi o alla guerra. Anche 
facendo le abluzioni, la donna non è pura: ad essa è proibita l'istruzione 
ed essa non è mai un essere perfetto. 
 
Si afferma poi che, sulla base di quanto scritto nel libro “Mizan al-kutub al-šarīan”: 
 
gli 'Ulama (dotti) di Coresc hanno convenuto che l'Imamat (direzione 
della preghiera) non è concessa né alla donna, né all'infedele, né al 
minorenne, né al pazzo. 
 
La discordia interna alla comunità musulmana di Keren aveva raggiunto in quel 
periodo un alto livello di gravità così come emerge nell'accusa espressa nella lettera: 
                                               
348 Si tratta della trascrizione non scientifica riportata nella traduzione coloniale. 
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(...) Le creature dell'Islam devono avere vergogna e più specialmente le 
donne. 
Sappiate o fratelli, che quando ho visto accrescere i peccati e constato il 
falsare della religione, ho voluto consigliarvi prima che cada sopra di voi 
la vendetta di Dio perché io sono responsabile di voi nel giorno del 
Giudizio  nelle mani  di Dio.(...) Nel  suo  discorso  il Profeta ha  detto:  “il 
miglior compagno è la concordia e più specialmente nella religione”. 
Finora ho avuto pazienza in tutti i modi e ciò per pietà di voi, non per 
ignoranza, non per mancanza di sapere, non per mancanza di istruzione, 
non per mancanza di autorità. Ma ora, per quanta pazienza io abbia avuto, 
vedo che le cattiverie, i peccati, l'eresia, vanno aumentando tanto, che 
nemmeno i nostri grandi hanno più pietà dei piccoli e i piccoli non 
onorano più i grandi. Ciò è cosa maledetta! 
 
Così, infine, si richiama la comunità a pentirsi e a rifiutare la leadership della šarīfa: 
 
Pentitevi e tornate a Dio perché colui che si pente, si salva. 
Vi consiglio e vi esorto di non sottomettervi alla donna estranea e di non 
accettare da essa il califfato, perché voi siete estranei per essa come essa è 
estranea per voi. Neppure il Libro, la Sunna, le adunanze religiose vi 
permettono ciò. Che nessuno di voi si adoperi per disonorare il Libro, la 
Sunna, le adunanze religiose. 
Chi fa ciò è come colui che accende il fuoco della discordia e la discordia 
è peggiore dell'omicidio e la discordia è peccato. 
 
Nelle fonti coloniali, emerge chiaramente una visione certamente poco rispettosa 
delle due autorità religiose che gli italiani cercarono di cooptare; così, infatti, scrive 
Fioccardi riferendosi ai due Mīrġanī349: 
 
Da una parte abbiamo una donna esaltata sino alla pazzia, dall'altra un 
deficiente strumento cieco in mano a quattro califfi, un cuoco ed una 
schiava, tutti sudanesi. (...) L'idiotismo del Morgani è universalmente 
conosciuto, ma non gli e ne fanno caso perché discende da magnanimi 
lombi: anzi essere scemo in questo caso è un pregio perché si dice, è un 
uomo santo che pensa solo a Dio. 
Ricordo che Slatin Pascià disse un giorno al Marchese Salvago (Raggi) 
                                               
349 Cheren, 6 settembre 1917, Colonia Eritrea, Commissariato di Cheren, Riservato-Urgente, Al Signor 
Reggente il Governo della Colonia. Oggetto: Grave dissidio seguito da ingiurie tra Morgani e Scerifa. 
Archivio Eritrea pacco 1022, Roma. 
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parlando del Morgani: è appunto perché è un imbecille che ve l'ho 
regalato. 
Con un imbecille adunque ed una esaltata non vi è da far troppi 
complimenti. 
 
D'altra parte, attributi come  “pazzo” e “fanatico esaltato” erano termini  comuni  nei 
documenti coloniali europei, in riferimento a quei leader religiosi che si dimostravano poco 
collaborativi, dei quali non riuscivano a comprendere i fini o che ritenevano pericolosi per 
la  stabilità  politica  del  paese. È  questo  il  caso  del Mahdī  in Sudan o  del  “Mad Mullah” 
appunto in Somalia. 
 
La situazione non è confortante, ma così è certo che non possiamo 
vantare di spendere bene i nostri denari stipendiando questi due signori. 
Del Morgani che facemmo venire dal Sudan per timore, oggi riconosciuto 
infondato, che restando la Colonia senza santone i Beni Amer ci 
piantassero, non si leva un ragno da un buco: dalla Scerifa più 
intelligente, se la si interessa di qualche cosa si ottiene un buon risultato, 
ma si rendono sempre più tesi i suoi rapporti col suo nipote invidioso. 
Entrambi poi sono causa continua di perturbazioni nei fedeli i quali in 
Cheren si sono schierati in due partiti distinti, l'uno contro l'altro armati. 
 
A Keren, il livello di conflitto tra le due fazioni giunse, in quegli anni, all'apice. La 
letteratura ha spesso insistito sul fatto che le rivalità interne alle confraternite tendano a 
ricalcarsi sulle linee dei conflitti sociali in corso, cosicché, le discordie tra i due possono 
essere interpretate con la punta dell'iceberg di un conflitto più ampio tra due fazioni 
contrapposte, particolarmente preoccupante, essendo esse armate. 
Dal 1908 le autorità coloniali mostrano una forte preoccupazione per il conflitto di 
Keren finché nel 1919 la šarīfa si allontanò dalla colonia e si trasferì a Suwākin presso la 
residenza  di  sua  sorella  Sittī  Maryam,  fino  al  1923,  allorché  rientrò  definitivamente  in 
colonia350. I motivi di tale allontanamento non sono chiari, ma sarebbero legati a pressioni 
e critiche crescenti esterne, siano esse coloniali o di autorità musulmane delle altre fazioni 
locali, che si opponevano alla sua autorità in colonia.351 
                                               
350 Jonathan Miran, A historical overview of Islam in Eritrea, cit., p. 200 
351 Erano quelli gli anni della prima guerra mondiale. Nel corso della guerra italo-turca del 1911-12,  Sīdī 
Ğa'far  appoggiò  gli  italiani  esortando  gli  ascari  eritrei  a partecipare al conflitto italo-libico contro gli 
“infedeli”  turchi  così  anche  Sittī  Alawiyya  che  inviò  una  lettera  al  Mīrġanī  residente  ad Alessandria 
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Dal  punto  di  vista  interno,  sembra  che  il  conflitto  tra  i  due  Mīrġanī  fosse 
l'espressione di una concorrenza latente tra gli interessi stranieri, perlopiù sudanesi, e quelli 
eritrei, legati alla élite di Maṣawwa. Ad ogni modo, la questione doveva essere certamente 
più complessa e richiederebbe maggiore studio. Secondo le autorità coloniali, Sīdī Ğafar 
era manovrato dai suoi ḫulafāʼ i quali erano perlopiù di origine sudanese e non eritrei. È 
significativo il fatto che la qubba del Sayyid  si  trovi  a Kasalā  e  non  in  territorio  eritreo, 
mentre quella di Sittī Alawiyya sia a Ḥuṭumlū, ove risedette per tutta la sua vita. 
Da un punto di vista di genere, l'infiltrazione coloniale e la conseguente fitna che 
emerse all'interno della comunità musulmana, sembra aver contribuito ad un irrigidimento 
delle pratiche islamiche come emerge nell'utilizzo del ḥiğāb. Nella foto di Sittī Fāṭima al-
Mīrġanī del 1903 si può notare come il velo fosse utilizzato solo per coprire i capelli, come 
anche nel caso di una foto di Sittī Alawiyya degli anni '20352. Quest'ultima foto è stata in 
modo significativo considerata dai famigliari della šarīfa e da alcuni ḫulafāʼ in Eritrea come 
inautentica proprio per il fatto che in essa la šarīfa apparisse con un velo che non copre il 
viso.  Come  abbiamo  visto,  una  delle  accuse  volte  a  minare  l'autorità  della  šarīfa  era  in 
riferimento al fatto che questa non si coprisse davanti agli estranei, un atteggiamento 
considerato contrario a quanto prescritto dalla Legge. 
Per salvaguardare la propria autorità e proteggersi dalle critiche della élite islamica 
rivale  le  due  sorelle  Mīrġanī  adottarono un atteggiamento esemplare di una tendenza 
generalizzata  nella  regione:  iniziarono  a  coprirsi.  Mentre  Sittī  Alawiyya si limiterà a 
utilizzare un ḥiğāb che  copre  il  collo  e  il  mento,  Sittī  Maryam  giunse  a  porsi  in  una 
posizione di auto-segregazione. Il velo assume anche in questo contesto significati multipli 
e divenne un simbolo identitario altamente politicizzato. 
Se la letteratura accademica su altre regioni ha riconsiderato il ruolo cruciale svolto 
dalle donne europee e sul loro coinvolgimento nelle politiche sessuali dell'imperialismo, il 
                                                                                                                                              
d'Egitto promuovendo il buon trattamento riservato ai musulmani eritrei. Rimane comunque forse 
rimarcabile notare che il rientro di Sittī Alawiyya in colonia fu' nel 1923, l'anno in cui venne firmato il 
Trattato di Losanna col quale l'impero ottomano rinunciò ad ogni rivendicazione e riconobbe 
ufficialmente la sovranità italiana sui territori perduti nel corso del conflitto. 
352 Vedi la Foto. 1 di Sittī Fāṭima e la Foto. 9 di Sittī Alawiyya pubblicate in questa tesi. 
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paradigma coloniale italiano è stato prevalentemente maschile. La questione mutò in epoca 
fascista allorché la partecipazione delle donne alla vita coloniale e alla creazione 
dell'Impero venne maggiormente riconosciuto.353 
Come ha scritto Lombardi-Diop:  “nella  seconda  metà  degli  anni  '30  la  crescente 
militarizzazione delle donne permise la creazione di un modello di soggettività femminile, 
la così detta cittadina, adatta a oltrepassare i confini di classe e a servire da prototipo 
nazionale”.354 Questo riconoscimento del ruolo pubblico delle donne nella costruzione 
dell'Impero spiegherebbe, a mio parere, la svolta che si realizzò in epoca fascista 
nell'attitudine italiana nei confronti del ruolo politico della šarīfa. Come vedremo, negli 
anni '30-40, Sittī  Alawiyya divenne una figura di primo piano ed assunse ufficialmente 
una forte visibilità. Dalla sua autorità informale prevalente in epoca liberale, si passò ad 
una pubblica e ufficiale in epoca fascista. Il dualismo tra pubblico e privato viene abolito 
dal regime fascista, giungendo a promuovere la militanza femminile nella costituzione 
della  nazione.  Dagli  anni  '20  il  Fascismo  assegnò  all'Italia  una  “divisa  guerriera”,  che 
comportò un invito alle donne a una mobilitazione civile, allargando il circuito familiare, a 
quello della collettività nazionale, nella necessità di prepararsi a un'ipotetica guerra355. Nel 
1925 Mussolini  fece  un  esplicito  riferimento  al  concorso  delle  donne  “alla  difesa  e  alla 
resistenza della  Nazione  con  lo  spirito  di  devozione  e  di  sacrificio  di  combattenti”356. 
Secondo questa visione il compito della donna fascista doveva essere quello 
“dell'educatrice  e  dispensatrice  dei  principi  etico-formativi del cittadino-soldato”  che 
poteva concretizzarsi  “nel  quadro  di  una  mobilitazione  civile  messa  in  atto  solo 
                                               
353 Lombardi-Diop C.,  “Fascist  women  in  Colonial Africa”,  in  Italian colonialism, (Ibid). Su questo tema 
vedi anche Victoria De Grazia, How Fascism Ruled Women: Italy, 1922-1945, Berkeley: University of 
California Press, 1992 e Maria Fraddosio, “La donna e  la guerra. Aspetti della militanza  femminile nel 
fascismo:  dalla  mobilitazione  civile  alle  origini  dei  Saf  nella  Repubblica  Sociale  Italiana”,  Storia 
contemporanea 20, no. 6 (December 1989), pp. 1105-1181. 
354 Lombardi-Diop C., “Fascist women in Colonial Africa”, in  Italian colonialism, Ben-Ghiat R. and Fuller 
M. (ed.), palgrave New York 2005, p. 146. Vedi ad esempio: Julia Clancy-Smith and Francis Gouda, eds., 
Domesticating the Empire: Race, Gender and Family Life in French and Dutch Colonialism 
(Charlottesville: University Press of Virgina, 1998); Inderpal Grewal, Home and Harem: Nation, Gender, 
Empire, and the Cultures of Travel, Durham, NC: Duke University Press, 1996. 
355 Maria  Fraddosio,  “La  donna  e  la  guerra.  Aspetti  della  militanza  femminile  nel  fascismo:  dalla 
mobilitazione civile alle origini dei Saf nella Repubblica Sociale Italiana”, Ibid., p. 117. 
356 Legge del 14.12.1931, n. 1699, Disciplina di guerra. Cit. in Maria  Fraddosio,  “La  donna  e  la  guerra. 
Aspetti della militanza femminile nel fascismo: dalla mobilitazione civile alle origini dei Saf nella 
Repubblica Sociale Italiana”, Ibid., p. 117. 
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nell'eventualità di una guerra”.357 Lo scoppio del conflitto italo-etiopico nell'ottobre del '35 
finì per valorizzare questa nuova funzione della donna fascista come collaboratrice e 
propagandista del regime.358 Nel biennio '37-'39, Storace mise a punto una serie di 
provvedimenti volti  a preparare  le donne “ai  compiti  e alle esigenze della vita nelle  terre 
dell'Africa italiana”.359 
L'immagine di questa militanza femminile, della cittadina dell'Impero,  “gentile  ma 
anche  forte e tenace”, venne diffusa e promossa così come emerge dalle pubblicazioni di 
quegli anni anche attraverso la letteratura femminile di viaggio nell'Impero.360 
                                               
357 Maria  Fraddosio,  “La  donna  e  la  guerra.  Aspetti della militanza femminile nel fascismo: dalla 
mobilitazione civile alle origini dei Saf nella Repubblica Sociale Italiana”, Ibid., p. 1123. 
358 Maria  Fraddosio,  “La  donna  e  la  guerra.  Aspetti  della  militanza  femminile  nel  fascismo:  dalla 
mobilitazione civile alle origini dei Saf nella Repubblica Sociale Italiana”, Ibid., p. 1127. 
359 PNF, Foglio di disposizioni, n. 853, 8 agosto 1937. Cit. tratta da Maria Fraddosio, “La donna e la guerra. 
Aspetti della militanza femminile nel fascismo: dalla mobilitazione civile alle origini dei Saf nella 
Repubblica Sociale Italiana”, Ibid., p. 1134. 
360 Vedi ad esempio: Alba Felter Sartori, Vagabondaggi, soste, avventure negli albori dell'Impero, Brescia 
1940; Di Augusta Perricone, Violà: Ricordi somali, Bologna, Cappelli 1935 e Donne e non bambole, 
Bologna, Cappelli 1930. 
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Foto 12 - Sittī Alawiyya al-Mīrġanī (Maṣawwa, 1892-93/ K eren, 1940), A rchivio privato 
(Asmara) 
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CAPITOLO 4 - SITTĪ ALAWIYYA, LA “MILITARE” ( ) 
“Ma tu non ubbidire a quelli che rifiutano  la Fede, ma combattili con  la 
Parola, in guerra grande”361 
4.1 La forte personalità di una donna musulmana ed eritrea 
La storiografia sulle donne in generale, e sulle donne musulmane in particolare, 
nell'Africa sub-sahariana appare scarsa e frammentaria. Si tratta di un soggetto 
particolarmente ignorato e solitamente invisibile nelle narrative storiche. Diversi sono i 
motivi che giacciono alla base di questa lacuna, a partire da quelli comuni agli studi sulla 
donna in altre regioni, ove è apparsa, a lungo, come un soggetto marginale e subalterno 
della storiografia classica. 
Nel caso particolare della narrativa sulle donne musulmane, si tratta di un soggetto, il 
cui studio è al centro di un ampio dibattito nella letteratura postcoloniale. Le donne 
musulmane sono prevalentemente rappresentate, sia dal fondamentalismo, che dai media e 
dalla letteratura occidentale, come soggetti passivi, silenziosi o invisibili. In risposta a 
questa tendenza, si è venuta a sviluppare una letteratura postcoloniale tendente a dar voce a 
una Shahrazad mantenuta a lungo silenziosa. 
Per quanto riguarda la ricerca storiografica sul XIX e XX sec., solo recentemente si è 
data maggiore attenzione a questo soggetto, sia nel mondo islamico, che negli studi 
regionali, come nel caso di quelli sull'Africa sub-sahariana. 
In Le sultane dimenticate: donne capi di Stato nell'Islam,362 Fatima Mernissi 
sottolinea la necessità di colmare un gap storiografico nella storia di donne musulmane, 
che ebbero una posizione di leadership. Nel suo studio raccoglie storie di donne, che 
assunsero ruoli politici e autorevoli, sin dai primi secoli dell'epoca islamica. Raccogliendo 
queste storie, l'autrice prova, ad esempio, l'inconsistenza dell'equazione Islam/negazione 
                                               
361 Il Corano, trad. di A. Bausani, 25:53, 
362 Mernissi F., Le sultane dimenticate : donne capi di Stato nell'Islam, prefazione di Biancamaria Scarcia 
Amoretti. - Genova : Marietti, 1992. 
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del ruolo politico delle donne. L'amnesia su queste donne di potere, presenti nella storia 
islamica, appare meno evidente negli studi regionali e d'area. L'autrice suggerisce la 
possibilità di trovare un maggior numero di studi sull'argomento nelle memorie regionali, 
così, come lei stessa esemplifica, quando riporta la storia delle regine yemenite. 
Il mio studio su Sittī Alawiyya s'inserisce in questo ampio dibattito e si propone, 
pertanto, come un contributo nel ridare un posto nella storia del Corno d'Africa e dell'Islam 
a un'ennesima donna, fino ad ora ignorata dalla storiografia. 
I problemi storiografici, presenti in questo ambito di ricerche  sull'Africa sub-
sahariana sono, in primo luogo, legati alla scarsità delle fonti e ai metodi di ricerca, visto 
che le fonti scritte disponibili sono solitamente rare o inesistenti. Inoltre, le fonti scritte 
tendono ad essere quelle coloniali, scritte per lo più da ufficiali del Governo o, comunque, 
da uomini con scarso accesso al mondo femminile e dai quali emergono narrative limitate 
dal loro particolare sguardo. 
Nella ricerca sull'Africa coloniale italiana, è stato sottolineato come un problema 
ricorrente sia proprio questo silenzio dei colonizzati.363 
Si tratta di una questione che riguarda, in modo particolare, anche la storia delle 
donne musulmane in Africa. L'assenza o scarsità di fonti scritte da loro stesse è 
particolarmente evidente e, solo eccezionalmente, come nel caso dello studio di Jean Boyd 
e Beverly B. Mack su Nana Asmaʼu (1793-1864), si ha a disposizione un'ampia produzione 
scritta.364 
Il problema delle fonti nella storia dell'Africa è stato ampiamente trattato ed ha 
condotto i ricercatori a porre maggiore attenzione all'utilizzo di fonti, non necessariamente 
scritte o d'archivio, puntando piuttosto a una loro diversificazione. 
Nel corso della mia ricerca su šarīfa Alawiyya questa tendenza è stata una scelta 
obbligata, visto che le fonti scritte su di lei sono essenzialmente quelle italiane e, quindi, 
espressione dello sguardo coloniale. In esse la šarīfa appare come un interlocutore 
privilegiato per affrontare diverse questioni coloniali concernenti la popolazione 
                                               
363. Taddia I., “Il silenzio dei colonizzati e il lavoro dello storico: oralità e scrittura nell’Africa italiana”, in A. 
Del Boca (ed.), Le guerre coloniali del Fascismo,  Bari, Laterza 1991 
364 Boyd J., One Woman's Jihad: Nana Asma'u, Scholar and Scribe, Indiana University Press, Bloomington, 
Indianapolis, 2000; Boyd, Jean and Beverly B. Mack, The Collected Works of Nana Asma’u, bint Usman 
dan Fodiyo 1793-1864, East Lansing, Michigan: Michigan State University Press, 1997 
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musulmana del bassopiano eritreo, il suo intervento viene spesso ritenuto necessario e 
proficuo, le sue reazioni a determinate richieste vengono descritte, da parte delle autorità 
italiane con particolare riguardo e talvolta perfino con timore, ma, al di là di ciò, nessuna 
corrispondenza scritta direttamente dalla šarīfa è a mia conoscenza presente negli archivi. 
A differenza delle fonti coloniali riguardanti i componenti maschili della Ḫatmiyya, come 
Sayyid Ğa‘far e Sayyid Hāšim al-Mīrġanī, per i quali è disponibile una corrispondenza in 
arabo con la relativa traduzione diretta agli italiani, nel caso di Sittī Alawiyya ciò non si 
verifica. Le comunicazioni e le relazioni personali con gli italiani avvenivano, 
informalmente,  all'interno  della  residenza  della  šarīfa  e  non  sembra  fossero  state  mai 
formalizzate in forma scritta. 
Si è rivelato, pertanto, necessario diversificare il più possibile le fonti, integrando la 
ricerca su quelle coloniali e d'archivio con altri tipi di fonti, come quelle fotografiche e 
orali. 
Le fonti orali, che con Vansina365 sono entrate a pieno titolo a fare parte degli 
strumenti a disposizione dello storico dell'Africa e il cui utilizzo è ormai pienamente 
riconosciuto, seppur con alcune riserve legate al metodo, sono state da me raccolte tra 
alcuni membri della Ḫatmiyya, nel corso della ricerca sul campo in Eritrea, ad Asmara, 
Keren e Maṣawwa, e tra i testimoni, che ebbero contatti indiretti con la šarīfa in Etiopia, 
ad Addis Abeba e ad Harar. Al Cairo ho potuto incontrare alcuni membri della famiglia 
Mīrġanī, una nipote omonima della šarīfa e suo figlio Aḥmad al-Mīrġanī. 
Nel corso della ricerca e del lavoro sulle fonti disponibili su una personalità come 
quella  di  Sittī  Alawiyya, sono emersi una molteplicità di costruzioni del passato e di 
immaginari, espressione della problematicità insita nella ricostruzione della personalità di 
una donna del passato coloniale, sulla quale esistono fonti frammentarie e diversificate. 
Articoli di giornale, fotografie, poesie, documenti coloniali, racconti orali dei discendenti, 
dei nipoti, delle persone che l’avevano conosciuta o che ne avevano sentito parlare, storie 
tramandate di generazione in generazione, portatrici di una mitologia del passato intrisa di 
presente. Ogni fonte è, in questo senso, espressione di una visione parziale, che deve 
                                               
365 Vansina J., Oral Tradition as History, Madison, Wisconsin: University of Wisconsin Press, 1985 
 159 
 
necessariamente essere integrata e contestualizzata. 
La diversificazione delle fonti è stata necessaria, ma ha comportato uno sforzo 
interpretativo il cui risultato raramente ha condotto a un'unica immagine della personalità 
della šarīfa, mentre più spesso ha fatto emergere una serie di rappresentazioni e immaginari 
su di lei. Le tracce scritte sono state integrate da una ricerca di campo transregionale, in 
Etiopia, Eritrea ed Egitto, che mi ha permesso di effettuare degli sguardi incrociati tra 
fonti366. 
Le  iconografie  della  šarīfa  rappresentano  una  fonte  particolarmente  eloquente 
rispetto alla sua visione del mondo. Si tratta di una decina di fotografie367 raccolte presso la 
Fototeca dell'Isiao (Roma) e l'archivio privato della famiglia Mīrġanī al Cairo. 
Da esse emerge un aspetto al tempo stesso affascinante e controverso: il suo “Cross-
dressed”,  un  tema  particolarmente  ricorrente  in  alcune  fonti  disponibili  su  di  lei.  I  suoi 
epiteti erano  o  “al-lābisa  ḥarbiyya”,  termini  che  potremmo  tradurre 
rispettivamente con “la miliziana” o con “colei che indossa abiti militari”. 
Come emerge dalle  storie orali  e dalle  fotografie,  la  šarīfa  soleva,  infatti,  indossare 
abiti militari e pantaloni sotto i vestiti tradizionali. Altre fonti enfatizzano questo aspetto, 
dicendo  che  indossava  abiti  maschili.  Nel  mio  lavoro,  il  corpo  della  šarīfa  è  divenuto 
anch'esso una fonte particolarmente espressiva da interpretare. Come ha affermato Boddy 
(1989), “i corpi delle donne sono icone e repertori dei valori e della morale della comunità, 
che concepiscono  termini altamente  localizzati”,  e possono,  in altre parole,  rappresentare 
delle metafore sociali. 
Storicamente, alcune donne hanno utilizzato il travestimento e l'utilizzo di abiti 
maschili, per intraprendere ruoli o posizioni dominate o esclusive maschili, come nel caso 
del servizio militare. In altri contesti in Africa, e non solo, possiamo trovare dei fenomeni 
simili. 
Della regina Njinga si racconta che, intorno al 1640,  decise di “diventare un uomo” 
per far accettare la sua amministrazione in un periodo caratterizzato da grosse rivalità 
                                               
366 Camarra B. in Les sources historiques dans les tiers-mondes. Approces et enjeux, L’Harmattan, 1997. 
367 L'utilizzo della fotografia come fonte per la storia dell'Africa è stato valorizzato da diversi contributi. Vedi 
ad esempio: Triulzi A. (ed.), Fotografia  e  storia  dell’Africa, Atti del Convegno internazionale Napoli-
Roma 9-11 settembre 1992, Napoli: Istituto Universitario Orientale, 1995; Zaccaria M., Photography and 
African Studies: A Bibliography, Pavia: University of Pavia, Department of Political and Social Studies 
2001; Palma S., “Immaginario coloniale e pratiche di rappresentazione. Alcune riflessioni ed indicazioni 
di metodo”, Studi Piacentini, Piacenza, 28, 2000 
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interne e lotte di successione, durante lo scontro con i portoghesi. La sua leadership era 
minacciata dall’accusa di essere una donna e,  in quanto tale, non  legittimata a governare, 
cosicché decise di  “diventare un uomo”, per poter vincere  le accuse mosse contro di  lei, 
volte a delegittimare la sua leadership ed, in tal modo, poter conservare il potere368. 
Sembra che lei stessa divenne un precedente per le donne di potere dei periodi successivi 
in Africa centrale, le quali godettero, grazie al suo esempio, di resistenze minori 
nell'accesso al potere politico. Tra esse, nei decenni successivi, troviamo come regnanti sua 
sorella Barbara369, Veronica I, Ana II, Veronica II, Ana III. Ci sono altri precedenti di 
cambio di genere tra alcune  donne di potere dell’Africa centrale. 
Un altro personaggio è, nel XV-XVI sec., quello di Amina, che si guadagnò l'epiteto 
di Amina, figlia di Nikatau, “una donna capace come un uomo”. Conosciuta come la regina 
guerriera, estese il territorio della popolazione Hausa del nord Africa ai massimi termini 
nella storia di quel popolo370. 
A Gobir, la sorella del capo assumeva il titolo di Inna e, in assenza del fratello, 
                                               
368 Su  Queen  Njinga  vedi  Thornton  J.  K.,  “Legitimacy  and Political Power: Queen Njinga, 1624-1663”, 
Journal of African History, 32, 1991, p.38. Le fonti su questa storia sono italiane dei padri capuccini 
Cavazzi “Missione evangelica”. 
369 Thornton J. K., “Legitimacy and Political Power”, Ibid., p.40 
370 Figura leggendaria, quella di Amina emerge tra l'altro nella Cronaca di Kano: “At this time Zaria, under 
Queen Amina, conquered all the towns as far as Kworarafa and Nupe. Every town paid tribute to her. The 
Sarkin Nupe sent forty eunuchs and ten thousand kolas to her. She first had eunuchs and kolas in 
Hausaland. In her time the whole of the products of the west were brought to Hausaland. Her conquests 
extended over thirty-four years.” Palmer, Sir Herbert Richmond, "The Kano Chronicle", The Journal of 
the Royal Anthropological Institute of Great Britain and Ireland, Vol. 38 (Jan. - Jun., 1908), p. 75. 
Palmer  riporta  alcune  tradizioni  scritte  e  orali  su  di  lei:  “In  the Kano Chronicle  it  is  stated  that Amina,  a 
queen who is credited with travelling a great deal and building walled cities wherever she halted, was 
ruling in or near the Zaria region during the first half of the fifteenth century, and that she "conquered all 
the towns as far as Kwararafa and Nupe. Every town paid a tribute to her The Sarkin Nupe sent forty 
eunuchs and 10,000 kolas to her. She first brought eunuchs and kolas into Hausaland. In her time the 
whole of the products of the west were brought to Hausaland. Her conquests extended over 34 years. 
In Zaria tradition she is credited with being the elder daughter of one Bakwa Turunku, in itself a female 
name, and apparently meaning the "female stranger or guest belonging to the Toronkawa or Toronke" (i.e. 
Tekrur or people of the Melle-Jenne region). According to Zaria chronology Bakwa did not found the 
present town of Zaria till 1536. Since, however, he or she lived at the place called Turunku before that 
date, it is evident that the Toronke came to Zaria before the century 1400-1500. 
It seems then that "Queen Amina" means people from the west called Turunku (Toronke) who gave an 
impetus to city-building with mud walls on a large scale-during the century 1400-1500. 
In the Kisara legends, howerrer, an Amina, probably the same Amina, since she is envisaged as living in the 
same locality, the daughter of Kisara, is supposed to have married the chief of Nikki and thus to be 
ancestress of the Nikki kings. According to the Illo version of that legend, Kisara ruled over the Yorubawa 
Gurumawa (inhabitants of Gurma) and Kengawa (aborigines of the Illo region). 
At Katsina also the old wall (larger in diameter than the present one) is called the "Ganua Amina" (wall of 
Amina), being the wall, we may presume, that was first built by ‘Alī Murabus (1355)”. 
Palmer, Sir Herbert Richmond, "History of Katsina", Journal of the Royal African Society, Vol. 26, No. 103 
(Apr., 1927), pp. 218-219. 
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governava al suo posto. Per enfatizzare tale ruolo, indossava abiti maschili, con degli 
stivali e il copricapo distintivo conosciuto come malfa. Era la figura centrale del culto bori, 
colei che controllava gli spiriti, nonché il capo di tutte le donne371. 
Nella storia dell'Islam, troviamo dei casi esemplari, anche in altre regioni. Uno di 
questi è quello di Raddiyah, designata da suo padre come regina ereditaria a Delhi, 
secondo Ibn Battuta, una volta al potere, si sarebbe tolta il velo. Altre fonti dicono che si 
era  “tagliata  i  capelli  e  vestiva  da  uomo  e  così  era  salita  al  trono”.  La  sua  decisione  di 
indossare vestiti maschili sarebbe stata motivata dal fatto che doveva guidare campagne 
militari e mantenere i contatti con il popolo.372 
Nel  caso  di  šarīfa  Alawiyya, come è possibile interpretare questo suo utilizzo di 
abiti maschili e militari? Il Corano condanna espressamente il travestimento vero e proprio, 
ovvero donne che si vestono da uomo e uomini da donne. Non è questo certo il caso di Sittī 
Alawiyya. Gli indumenti militari o i pantaloni erano da lei indossati sotto la ğalābiyya, la 
veste tradizionale, non vi era un tentativo di apparire come un uomo, quanto piuttosto 
quello di poter aver accesso a luoghi pubblici e politici coprendo la sua femminilità, vi è in 
tale gesto un messaggio religioso e politico al tempo stesso. Anche Aisha, una delle mogli 
del Profeta, si dice che solesse indossare i pantaloni sotto la ğalābiyya, per poter cavalcare 
e seguire l'esercito arabo in periodo di guerra. Ad Harar, in Etiopia, Habdullahi impose, 
con un proclama alle donne hararine, d'indossare i pantaloni, tutt'oggi portati 
tradizionalmente sotto le vesti, detti ge ganaf i, in un periodo in cui molte uscivano dalla 
città per partecipare ad attività commerciali. Si tratta di un gesto di sobrietà, ma che è 
spesso interpretato, nella regione, come un atto di emancipazione. 
L'epiteto della šarīfa era  , termine che potremmo tradurre con “la militare”. 
Sittī Alawiyya utilizzava abiti militari, possedeva una macchina e armi. 
Allo stesso tempo, secondo altre testimonianze raccolte in Eritrea, era sempre velata, 
mento incluso, conformemente a quanto viene prescritto dalla Sunna373. 
                                               
371 Boyd,  Jean,  “Distance  Learning  from  Purdah  in  Nineteenth-Century Northern Nigeria: The Work of 
Asma'u Fodiyo”, Journal of African Cultural Studies, Vol. 14, No. 1, Islamic Religious Poetry in Africa 
(Jun., 2001),p. 10 
372 Mernissi F., Le sultane dimenticate, Ibid., pp.128-129 
373 Intervista di S. Bruzzi a ḫalifa Aḥmad, attuale Kahlifa al-ḫulafa’ della Ḫatmiyya a Keren (Keren, marzo 
2009). 
 162 
 
La sua nipote omonima spiega questo epiteto, dicendo che si riferiva alla personalità 
della šarīfa, una donna molto “coraggiosa”, che “non aveva paura di nessuno” 374. 
Le fonti iconografiche che ho raccolto possono in qualche modo rivelare alcuni 
aspetti della sua personalità, così come far emergere altri aspetti maggiormente controversi, 
relativi all'immaginario che venne all'epoca intenzionalmente creato attorno alla sua 
persona. 
In una foto la šarīfa è ritratta mentre impugna una spada, circondata dal suo seguito, 
uomini armati, notabili o rappresentanti e donne con vestiti tradizionali. L'origine della 
foto non è nota, l'ho rinvenuta in Eritrea, presso un fondo privato375. Secondo l'attuale 
ḫalifa al-ḫulafa’ di Keren, e i famigliari della šarīfa, a cui  l'ho mostrata, non si tratterebbe 
di  una  foto  autentica. Non  sarebbe  la  vera  šarīfa  quella  ritratta  nella  foto,  perché  lei  era 
sempre coperta in viso, mento incluso. Questa foto esprimerebbe un aspetto non 
“ortodosso”  dell'immagine  della  šarīfa,    che  i  famigliari  e  i  miei  interlocutori  in  Eritrea 
concordano nel voler rimuovere376. 
Se si trattasse di una foto autentica e se, come ha ipotizzato J. Miran,  la foto fosse 
degli anni '20 circa,377 coinciderebbe con  il  periodo  in  cui  il  conflitto  con  Sīdī  Ğa‘far 
raggiunse l'apice  e l'accusa, tendente a delegittimarne l'autorità, traeva le proprie 
argomentazione proprio dalla  sua supposta mancanza di  “ortodossia”  islamica. Una delle 
critiche, che le venivano mosse, era proprio quella di apparire scoperta (in viso) agli 
estranei, tra i quali i suoi servi.378 
Nonostante l'autenticità della foto sia stata messa in discussione, rimane interessante 
analizzare l'immagine della šarīfa che viene in essa rappresentata. Si tratta di una donna di 
potere che impugna una spada, simbolo di forza, ma anche di militanza, circondata da una 
banda armata. 
                                               
374 Intervista di S. Bruzzi a šarīfa Alawiyya al-Mīrġanī, figlia di Sīdī Ğa‘far al-Mīrġanī, nipote omonima di 
šarīfa Alawiyya bint Hāšim al-Mīrġanī (Cairo, maggio 2009) 
375 Archivio Privato, Asmara (Eritrea) 
376 Interviste di S. Bruzzi a: šarīfa Alawiyya al-Mīrġanī, figlia di Sīdī Ğa‘far al-Mīrġanī, nipote omonima di 
šarīfa  Alawiyya  bint Hāšim al-Mīrġanī  (Cairo, maggio  2009); ḫalifa Aḥmad, attuale Kahlifa al-ḫulafa’ 
della Ḫatmiyya a Keren (Keren, marzo 2009); Hāšim Muḥammad ' ‘Alī Blenai, 102 anni, seguace della 
Ḫatmiyya (Maṣawwa, marzo 2009). 
377 Miran J., Red Sea c itizens : cosmopolitan society and cultural change in Maṣawwa, Bloomington : 
Indiana University press, 2009 
378 Vedi il capitolo 3 di questa tesi. 
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La spada, regina di tutte le armi musulmane, è, nella simbologia islamica, sia un 
simbolo di potere religioso, che un attributo del potere guerriero379. Khalid ibn Wālī d (VII 
sec.), il generale arabo, che lanciò la prima battaglia contro i quraisciti della Mecca, 
ricevette  dal  Profeta  l'epiteto  di  “Spada  dell'Islam”  (Sayf Allah). Di spade, simbolo del 
ğihād in nome d'Allah, secondo al-Tabari, il Profeta ne possedeva sette esemplari380. 
Secondo  alcune  tradizioni,  la  šarīfa  possedeva  diverse  armi  compresa  una  pistola 
d'oro, che portava sempre appresso381. Un simbolismo anch'esso curioso, visto che l'oro 
non è “ortodosso”. Questi racconti sembrano riproporre il tema del rapporto dialettico tra 
ortodossia e legittimità dell'autorità religiosa. 
Secondo  l'immagine  che  venne  proposta  dalla  propaganda  fascista,  Sittī  Alawiyya 
era invece una donna di potere, la cui autorità era riconosciuta dalla popolazione eritrea e il 
cui ruolo, dal punto di vista coloniale, era strettamente legato al mantenimento dell'ordine 
pubblico e per questo era ritenuta garante di esso. Anche  il  titolo del  libro “La sceriffa di 
Maṣawwa”,382 pubblicato su di lei in epoca fascista, ripropone questa idea. Nel libro viene 
presentata come una personalità di potere, fedele all'Italia, il cui ruolo a Maṣawwa era per 
gli  italiani  funzionale  al  mantenimento  dell'ordine  coloniale.  Sittī  Alawiyya veniva 
chiamata dagli italiani la “sceriffa”, storpiando il titolo islamico “šarīfa”, che indica invece 
una discendenza dal Profeta, ed enfatizzando piuttosto il suo ruolo di controllo dell'ordine 
nella  regione. Un'altra caratteristica della  šarīfa era quella di possedere armi e una banda 
armata. Il limite tra racconto “mitico” o “fatto” appare  sottile, visto che, attorno alla  sua 
forte personalità, si venne creando un'ampia tradizione orale, tendente a celebrare il potere 
e la baraka, di cui disponeva. 
L'immagine della šarīfa armata, che impugna una spada, è riproposta in un'altra foto, 
che apparse su un giornale arabo, sfortunatamente però non abbiamo informazioni 
                                               
379 Chebel M., Dictionnnaire des symboles musulmanes, Albin Michel ed., 1995, p.55; La rappresentazione 
della šarīfa che impugna la spada sembrerebbe richiamarsi anche ad altre figure di donne di potere locali, 
le quali solevano impugnarla in determinate performance rituali (vedi ad esempio il caso delle Andinne 
in: Dore G., “Chi non ha una parente andinna? Donne e possessione come archivio storico ed esperienza 
dell'alterità tra i Kunama dell'Eritrea”, E thnorema, n. 3, 2007, in particolare la foto a p. 55) 
380 Chebel M., Dictionnnaire des symboles musulmanes, Albin Michel ed., 1995, p.55 
381 Intervista di Silvia Bruzzi ad Aḥmad al-Mīrġanī, figlio di šarīfa Alawiyya bint Sīdī Ğa‘far (Cairo, maggio 
2009) 
382 Caniglia G., La Sceriffa di Maṣawwa, Cremonesi libraio editore, Roma, XVIII, 1939 
 164 
 
sull'origine dell'articolo dal quale è tratta, mi è stato dato dai famigliari della šarīfa, senza 
alcuna indicazione circa la provenienza383. Il trafiletto in arabo, sotto alla foto, riporta la 
seguente  descrizione:  “Regina  senza  corona  della  Colonia  Eritrea,  donna  musulmana 
conosciuta come  “šarīfa”, governa/controlla  ( ) una grande parte dell'Eritrea occupata 
dagli italiani e abita in un palazzo fuori Maṣawwa. Nella foto indossa vestiti da uomo e 
impugna  una  spada  nella  sua  mano  sinistra”.  In  questa  immagine  emerge  il  doppio 
simbolismo della spada dell'Islam, quello di pace e guerra. Vi era un'epoca, come spiega 
M. Chebel, in cui il khātib, il predicatore del venerdì, impugnava una spada nella mano 
sinistra e una copia del Corano nella mano destra384. 
L'epiteto  “regina  senza  corona”  era  anch'esso  comunemente  utilizzato  quando  ci  si 
riferiva  alla  šarīfa  ed  è  tutt'oggi  menzionato  nelle  memorie  orali  diffuse in Eritrea. 
L'autorità politica di Sittī Alawiyya era effettiva, ma informale, era considerata come una 
regina, ma una regina senza corona appunto. 
“Il palazzo fuori Maṣawwa” a Ḥuṭumlū, in cui viveva, era stato costruito, secondo i 
racconti dei famigliari, dagli italiani, unitamente ad un altro edificio adibito appositamente 
per  gli  incontri  e  i  ricevimenti  della  šarīfa. La  residenza  a Ḥuṭumlū  comprendeva  anche 
una moschea, un patio e la qubba di Hāšim al-Mīrġanī, il padre della šarīfa. La sua autorità 
era  legata  intimamente  al  fatto  di  essere  la  figlia  di  Hāšim  al-Mīrġanī    e  si  dice  che 
trascorse la sua vita sempre accanto alla tomba del padre385. 
La spada, che lei impugna nella foto è un simbolo sicuramente di potere politico e 
giustizia, ma anche di mascolinità, così come lo sono i pantaloni sotto la veste. Si diceva 
che indossasse vestiti da uomo, perché sotto alla ğalābiyya portava i pantaloni, indumento 
che normalmente all'epoca indossavano esclusivamente gli uomini. Si ripropone anche qui 
il tema presente nelle memorie orali sul “vestirsi da uomo”, come pratica per avere accesso 
ad una posizione politica. 
In questa stessa foto, indossa un copricapo tipico dell'Arabia, un abbigliamento che 
                                               
383 Archivio privato della famiglia Mīrġanī al Cairo 
384 Chebel M. , Dictionnnaire des symboles musulmanes, Albin Michel ed., 1995, p.55 
385 Interviste di S. Bruzzi a: šarīfa Alawiyya al-Mīrġanī, figlia di Sīdī Ğa‘far al-Mīrġanī, nipote omonima di 
šarīfa  Alawiyya  bint  Hāšim  al-Mīrġanī  (Cairo, maggio  2009);  ḫalifa Aḥmad, attuale ḫalifa al-ḫulafa’ 
della Ḫatmiyya  a Keren  (Keren, marzo  2009); Hāšim Muḥammad  ‘Alī Blenai, 102  anni,  seguace  della 
Ḫatmiyya (Maṣawwa, marzo 2009) 
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sembra fare appello al panarabismo e al panislamismo. Perché nella foto indossa questo 
abbigliamento? A chi e con quale fine s'intendeva presentare quest'immagine della šarīfa? 
Quale poteva essere il suo utilizzo politico? Rimane difficile rispondere a queste domande, 
visto che non ci è nota l'origine del periodico, da cui è tratto questo articolo. Certo è che 
l'immagine pubblica della šarīfa assunse, all'epoca, una dimensione internazionale e fu 
strumentalizzata a fini politici. Nel corso della prima e della seconda guerra mondiale, i 
richiami al panarabismo e al panislamismo assunsero un ruolo di primo piano nella 
composizione delle alleanze internazionali. 
Pankhurst ha descritto come l'introduzione della fotografia in Etiopia divenne 
funzionale a livello politico e di come si prestò a quella, che divenne una vera e propria 
guerra di immagini.386 Un caso particolarmente significativo dell'uso politico della 
fotografia in Etiopia fu quello legato al personaggio controverso di Lij Iyasu. 
L'autorità politica di Lij Iyasu in Etiopia venne delegittimata dai suoi avversari, tra 
cui secondo alcuni Ras Tafari e l'intelligence britannica, proprio presentando al clero 
cristiano ortodosso una foto in cui era ritratto con abiti musulmani. L'accusa di essersi 
convertito all'Islam venne provata utilizzando una fotografia, che lo ritraeva mentre 
indossava abiti islamici e gli costò la perdita del potere imperiale. 
In altre foto Lij Iyasu appare con abiti di altre popolazioni dell'Etiopia, popolazioni 
con le quali stava stringendo alleanze. La sua foto con abiti musulmani è stata utilizzata 
contro di lui, ma allo stesso tempo lui stesso sembra intendesse utilizzare queste sue 
immagini nella scacchiera delle alleanze con la popolazione islamica, che stava intessendo, 
alla vigilia della prima guerra mondiale, nel sud dell'Etiopia.387 La fotografia, usata come 
testimonianza per l'accusa di apostasia di Lij Iyasu, divenne un mezzo politico, che 
contribuì alla sua deposizione nel 1916. 
Sulla veridicità della conversione di Lij Iyasu, gli storici non concordano, la vicenda 
non è tutt'oggi chiara, ma può essere maggiormente compresa se inserita nel contesto 
                                               
386 Pankhurst R., “The political  Image: The impact of  the camera in an ancient  indipendent African State”, 
Anthropology & Photography (1860-1920), ed. By Elisabeth Edwards, 1992 Royal Anthropological 
Institute, London 
387 Per  uno  studio  sulle  rappresentazioni  di Lij  Iyasu  vedi  anche Estelle Sohier,  « Politiques  de  l’image  et 
pouvoir royal en Éthiopie de Menilek II à Haylé Sellasé (1880-1936) », thèse de doctorat en co-tutelle 
sous la direction des professeurs Bertrand Hirsch et Alessandro Triulzi, université Paris 1 Panthéon-
Sorbonne et université l’ « Orientale » de Naples, 2007 
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specifico dell'Islam in Wallo,388 la regione di provenienza di suo padre e della sua famiglia. 
Il “sincretismo religioso”389 è comune anche a diverse personalità sufi in Etiopia ed è 
chiaramente espresso anche attraverso l'abbigliamento.390 Secondo alcune interpretazioni, 
lo stesso Lij Iyasu utlizzò la sua immagine, il suo travestimento, come un mezzo politico e 
religioso. 
L'utilizzo da parte di alcuni šayḫ sufi etiopi di un abbigliamento, in cui si intrecciano 
simbologie, non solo puramente islamiche, è espressione della dialettica inter-religiosa e 
interculturale,  insita  nelle  pratiche  sufi  diffuse  in  Etiopia.  Un'immagine  della  šarīfa, 
sicuramente autentica, la ritrae con un abbigliamento molto significativo in questo senso. 
Si tratta dell'immagine di lei più diffusa in Eritrea e in Etiopia ed è stata impiegata 
anche nella pubblicazione italiana di G. Caniglia su di lei, La Sceriffa di Massawa391. 
In essa Sittī  Alawiyya utilizza un copricapo e un velo molto particolare, col quale 
appare anche in altre foto nel corso di cerimonie ufficiali in presenza di autorità italiane. Si 
tratta di un indumento in cui sono presenti sia elementi musulmani che cristiani. Questa 
                                               
388Vedi Hussein Ahmed, Islam in Nineteenth-Century Wallo, Ethiopia: Revival, Reform, and Reaction, Leiden 
Brill 2001 
389 Per una critica all'utilizzo di questo concetto controverso si veda Steward C. and Shaw R. (ed.), 
Syncretism/Anti-syncretism. The politics of religious synthesis, London and New York 1994 
390 Su questo tema si vedano gli studi e la ricerca di dottorato di M. Zeleke. Vedi ad esempio: Zeleke M., 
“Multifaced  Services  at  the  Sufi  Shrines  in  Ethiopia”,  Unpublished  Paper presented at Bologna 
University, 23 April 2010 
391 Caniglia G., La Sceriffa di Massaua (La Tarica Katmia), Roma : Cremonese Libraio Editore, 1940. Si 
tratta di un libro di propaganda realizzato, come spiega l'autore nell'introduzione, sotto gli auspici del 
Sindacato nazionale fascista Autori e Scrittori, del Ministero della Cultura Popolare e del Ministero 
dell'Africa Italiana, in seguito ad uno dei primi viaggi letterari in A. O. I. ideati dal Poeta Marinetti ed 
approvati dal Duce. Dopo aver visitato la Somalia e l'Harar, sulla via del ritorno da Addis Abeba, 
attraverso Asmara, Caniglia si fermò a Massaua dove, su consiglio del Governatore Daodiace si recò a far 
visita alla šarīfa, “donna di superiore intelletto che ama l'Italia sinceramente e il Duce di cui parla con la 
più  profonda  e  devota  ammirazione”(p.13).  Così  descive G.  Caniglia  l'incontro  con  la  šarīfa:  “Austera 
nella sua semplice figura, avvolta in una clamide rosso e oro, piuttosto piccola, mostra solo in parte il viso 
nel quale spiccano i grandi occhi intelligenti, mobilissimi, pieni di dolcezza, la Sceriffa, appena mi vide 
mi venne incontro dandomi la mano e ricevendomi con l'affabile e semplice signorilità degli occidentali. 
Le esposi le ragioni della mia visita aggiungendo che avrei avuto bisogno di intervistarla varie volte in 
relazione agli studi da me iniziati sulla organizzazione religiosa dell'Impero e soprattutto sulla Tarica di 
cui Ella è l'esponente così noto. Essa accolse con un benigno sorriso e con parole di ringraziamento la mia 
preghiera. Mi ricevette nel suo giardino pieno di aranci e di limoni e di fiori e di verde, gradevole 
ospitalità in quel torrido soggiorno. Secondo le costumanze, che riflettono le necessità di quelle regioni, 
mi offrì aranciate in ghiaccio preparate con i frutti del suo giardino e caffè profumato con aromi d'oriente, 
servito in un elegante servizio d'argento che con soddisfazione e orgoglio Ella mi diceva aver ricevuto in 
dono dal Duce. Le conversazioni continuarono per alcuni giorni, talora anche due volte al giorno; 
comodamente seduti in ampie poltrone di cuoio all'italiana, disposte nel recinto del giardino lastricato e 
ricoperto di ampi e soffici tappeti persiani, discutemmo largamente di problemi vari interessanti non solo 
la vita religiosa ma anche quella civile della nuova società dell'Impero” (p. 39). 
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rappresentazione della šarīfa sembrerebbe richiamarci alla Dottrina dell'Unità dell'Essere di 
Ibn Arabī. Ibn Arabī, uno dei più importanti maestri sufi, espresse la visione dell'Amore 
mistico nei famosi versi dell' “interprete dei desideri” dicendo392 : 
 
Ora, il mio cuore è incline verso ogni forma: 
è un chiostro di monaci e un tempio per gli idoli, 
un prato per le gazzelle e per i pellegrini della Kaaba, le tavole della 
Thora e il libro del Corano; 
la mia religione è l'amore, ovunque il suo cammello conduca, 
l'amore è la mia religione e il mio fato. 
 
Il tema dell'amore è centrale per i sufi ed è ricorrente anche nelle storie diffuse su 
Sittī Alawiyya. Su di lei si racconta ad esempio che amasse gli italiani così come gli altri 
del suo paese.393 Non aveva interessi particolari per una delle due parti perché “amava  le 
creature”. 
Il riferimento a Ibn Arabī  non  è  marginale  visto  che  è  considerato il massimo 
interprete della wilaya, della “santità”, ed il suo complesso pensiero ha animato il dibattito 
interno  al  misticismo  islamico.  Lo  stesso  šayḫ Aḥmad Sirhindī  (1564-1624 d.C.), 
conosciuto  anche  come  “il  rinnovatore  del  secondo  millennio”  (mujaddid-i alf-i thani), 
nonostante abbia criticato diverse tesi di Ibn Arabī ha sempre mostrato grande rispetto per 
lo šayḫ al-Akbar considerandole comunque giustificabili rispetto alla legge.394 
Secondo O’Fahey  contrariamente a ciò che alcuni sostenevano, tra cui lo stesso 
Trimingham, le confraternite riformate non rifiutarono in toto il pensiero di Ibn Arabī. Al 
contrario, la sua influenza è chiaramente riscontrabile negli insegnamenti di Ahmed Ibn 
Idris ai suoi allievi, tra i quali vi era al-Mīrġanī395. Non vi sarebbe in questo senso una 
rottura con la tradizione sufi classica quanto piuttosto una continuità. Come emerge dallo 
                                               
392 G. Scattolin “Women in Islamic Mysticism” p. E. 198/22 
393 Intervista di S. Bruzzi a šarīfa Alawiyya al-Mīrġanī, figlia di Sīdī Ğa‘far al-Mīrġanī, nipote omonima di 
šarīfa Alawiyya bint Hāšim al-Mīrġanī (Cairo, maggio 2009) 
394 Ventura A., Profezia e santità secondo šayḫ Aḥmad Sirhindī, Istituto di Studi Africani e Orientali, Cagliari, 
1990, p. 8 
395 Vedi p.72, R.S. O’Fahey and B. Radtke, “Neo-Sufism Reconsidered, with special reference to Aḥmad ibn 
Idrıs”, Der Islam, lxx, 1993 
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sviluppo storico delineato nel capitolo precedente  anche  la Naqšbandiyya-Muğaddidiyya 
ha influenzato il grande maestro Aḥmad Ibn Idris e Muḥammad ‘Uṯmān al-Mīrġanī stesso. 
Si  dice  che  šarīfa  Alawiyya amasse gli italiani, come anche che amasse il popolo 
eritreo, non era a favore dell'uno o dell'altro. In quanto mistica e musulmana  “sottostava 
solo  a Dio”.  Il  suo  fu  un  esempio  di  ğihād della Parola espressa nel versetto 25:52 del 
Corano “Ma tu non obbedire a quelli che rif iutano la Fede, ma combattili con la Parola, in 
guerra grande”. 
Šarīfa  Alawiyya era  una  Wālī,  considerata  depositaria  di  baraka.  In  quanto  sufi 
possiamo affermare che grazie alla sua condizione  spirituale  la  šarīfa  fosse  portata  a 
percepire in modo sobrio la molteplicità del mondo manifestato. Il suo comportamento era 
volto al rispetto della Legge islamica, visto che il velo utilizzato dalla šarīfa copre anche il 
mento conformemente a quanto prescritto dalla Sunna, dall'altro, l'utilizzo di un velo che 
ricorda quello indossato dalle suore cristiane esemplifica la molteplicità del mondo 
manifestato espressione di una Verità che è però unica. 
Come ha scritto Sirhindī, massimo  rappresentante della  scuola naqšabandī  in  India, 
“la ṭarīqat e la šarīa sono identiche e non divergono fra loro neppure della grossezza d'un 
capello. Qualunque cosa si opponga alla legge è da rifiutare e qualunque verità che 
contrasti con essa è eresia. Gli uomini perfetti ricercano la Verità tenendosi fermi alla 
legge”396. La Mīrġaniyya  è  in  linea  con questa  scuola  che  pone  l'accento  sull'osservanza 
integrale e rigorosa dei precetti islamici. Così anche nella condotta della šarīfa (in 
particolare a partire dagli anni '30 circa) emerge l'intenzione di rispettare in modo rigoroso 
la Legge, cosicché il velo da lei indossato è conforme alla Sunna. 
Indossando un velo la cui sommità ricorda invece quello utilizzato dalle suore 
cristiane la šarīfa sembra rivolgersi e fare appello alla religiosità dei cristiani, quindi anche 
alle  stesse  autorità  italiane,  realizzando  la missione  di  “chiamare”  (da'wat) le creature al 
Vero.397 
Nell'iconografia persiana spesso i mistici appaiono velati. Nella simbologia sufi, il 
velo imposto dalla Legge coranica ha forti connotati mistici visto che è interpretato come 
                                               
396 Maktubal-i Imam-i Rabbani, I, 43, p.114 citato da A. Ventura, Profezia e santità secondo shaykh Aḥmad 
Sirhindī, Ibid., p. 19 
397 Sul concetto di Ritorno vedi A. Ventura, Profezia e santità secondo shaykh Aḥmad Sirhindī, Ibid., p. 37 
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un tessuto talvolta anche molto fine che impedisce all'iniziato di aver accesso alla 
Conoscenza suprema, con esso gli viene interdetto d'accedere al livello più alto di ricerca 
della perfezione e all'adesione a quella che al-Hallaj (858-922)  definì  la  “fusione  con  il 
Creatore”. 
I califfi islamici iniziarono presto nella loro pratica politica a innalzare l'ḥiğāb, il 
velo, tra sé e il popolo. L'istituzione dell'ḥiğāb, una tenda che divide il sovrano dal popolo 
e  gli  impedisce  di  avvicinarsi,  venne  adottata  anche  da Sittī Maryam a Sinkāt,  la  sorella 
della  šarīfa,  anch'essa  personalità  sufi  di grande potere, la quale soleva ricevere le sue 
visite da dietro una cortina. 
Il Velo, anche nel caso di Sittī Alawiyya, diviene un simbolo portatore di significati 
multipli, di pudore e dignità, funzionale alla sua missione di portare illuminazione e 
irraggiamento tra gli uomini. Nell'insegnamento di Aḥmad ibn Idrīs e dei suoi discepoli tra 
cui il Mīrġanī stesso il tema della militanza tra le creature è centrale. Dopo aver raggiunto 
un alto livello spirituale agli allievi viene richiesto di assumere un approccio missionario 
ritornando verso le creature ma senza che vi sia in questo un regresso e senza abbandonare 
lo stadio iniziatico e spirituale raggiunto. Ibn Arabī  afferma  che  l'erede  perfettamente 
universale  è  quel  santo  che,  in  virtù  di  uno  “svelamento  divino”  ha  ricevuto la grazia di 
comprendere  il  Libro  rivelato  ed  è  quindi  posto  al  rango  di  “coloro  ai  quali Dio  parla”. 
Raggiunto questo stadio, Dio lo rinvia verso le creature per guidarle, senza che questi abbia 
la  capacità  “di  introdurre  alcuna  legge nuova, né di abrogare qualche regola legale 
fermamente riconosciuta “.398 
I sufi considerano la šārīa come riflesso e principio, ad un tempo come realtà 
esterna e formale, come mera scorza (qišr), e come nocciolo, Verità interiore (ḥaqīqat). 
L'abito e il velo della šarīfa è in questo senso espressione di questa concezione sufi ove la 
forma esteriore è la manifestazione del principio della Legge. 
Allo stesso tempo la sua scelta fu quella di assumere un ruolo assolutamente 
militante nel contesto storico e politico della sua epoca. I simboli che le vengono associati, 
come la spada e la nisba harbiyya enfatizzano questo aspetto del suo impegno (ğihād). 
                                               
398 A. Ventura, Profezia e santità secondo shaykh Aḥmad Sirhindī, Ibid., p. 39 
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La sua relazione con le autorità coloniali fu certamente complessa, di continua 
negoziazione ma certamente non di semplice collaborazione. 
Nelle fonti coloniali la sua personalità emerge filtrata dallo sguardo delle autorità 
italiane. Queste, come vedremo, esprimono il timore, il rispetto e talvolta la rabbia 
d'innanzi all'impossibilità di controllare questa donna “irascibile” e “nervosa”. 
In diverse circostanze le autorità coloniali espressero il timore nel porsi in 
opposizione alle richieste poste loro dalla  šarīfa. Seppur  la  sua  libertà di circolazione  nei 
territori della colonia fosse vincolata all'autorizzazione delle autorità coloniali, queste pur 
considerando i suoi viaggi pericolosi e destabilizzanti, cercarono il più possibile di 
assecondarla poiché ne temevano la reazione. Così ad esempio commentò il Commissario 
regionale di Keren in seguito alla richiesta della šarīfa di recarsi nel Sahel399: 
 
Ora io credo che il modificare l'itinerario a questa donna irascibile e 
nervosa non sia conveniente, massime in questi momenti. Vi è il caso che 
faccia un colpo di testa e non si muova più dichiarandosi prigioniera 
come ebbe a dichiarare l'ultima volta in cui il Governo Le vietò di 
muoversi in vista della carestia in cui vivevano nostre popolazioni. 
 
Sittī  Alawiyya divenne per molti l'espressione di un modello di comportamento, 
dell'immagine di donna ideale, di “donna migliore tra le donne”. 
La sua posizione non fu l'espressione di quietismo, il ğihād da lei condotto era volto 
                                               
399 AE (Roma), pacco 1022, Telegramma – espresso di servizio, Comm. Regionale di Cheren, 25 luglio 1915. 
L'ultima volta in cui s'era dichiarata “in stato di relegazione” era stato in seguito al rifiuto delle autorità ad 
autorizzarne il viaggio nel Barca nell'ottobre del 1914 mentre le autorità coloniali stavano compiendo 
“operazioni  di  riscossione  dei  tributi”.  AE  (Roma),  pacco  1022,  Telegramma  – espresso di servizio, 
Commissario Regionale di Cheren, 29 ottobre 1914 . Così in quell'occasione scrisse Fioccardi, il Comm. 
di Keren: “Oggi la Scerifa mi ha afflitto per due ore sul soggetto delle sue escursioni nel Barca. Essa mi 
disse molto scaltramente che il Diglal Le scrisse dandole consigli igenici la cui portata ed ispirazione essa 
comprende. Insistendo io sul tema dell'insalubrità del clima del Barca essa mi rispose che è meglio 
prendersi la febbre che morire in miseria, ed aggiunse che sapeva benissimo che col chinino le febbri si 
combattono. Dichiarò infine che ha perfettamente capito che il Governo non vuole che essa vada in giro 
ed in conseguenza di ciò da oggi si considera prigioniera. Io Le ho risposto di non dire sciocchezze e di 
stare molto tranquilla. E poiché l'occasione era propizia ho creduto di uscire da ogni riservo e dichiararle 
francamente una volta per sempre che mentre si compiono le operazioni di riscossioni di tributo non era 
opportuno che vi fossero in giro nelle tribù altri agenti di riscossione. Ed ho aggiunto che dal momento 
che essa dichiara d'aver compresi gli intendimenti del Governo era suo dovere non ulteriormente insistere. 
Ho colpito nel segno poiché essa mi ha risposto che il suo viaggio compiuto dopo l'esazione del tributo 
non valeva che ben poco. Le ho soggiunto di mettersi tranquilla poiché avrei rappresentato al Governo le 
sue condizioni economiche proponendo che il Governo stesso le venga in aiuto per darle modo di poter 
pazientare, tirar avanti ed attendere l'epoca propizia per compiere il suo viaggio. Con questa formula 
l'inquieta donna se ne è ritornata tranquilla a casa sempre però dichiarandosi in stato di relegazione”. 
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alla diffusione di valori morali come ad esempio i principio di sobrietà, umiltà e pietà 
comuni alla religione cristiana e islamica espressi con il costume che indossava. 
Il corpo del santo è infatti manifestazione di conoscenza e sapere, carico di significati 
multipli, e può rappresentare un'ulteriore fonte interpretativa400. 
La  posizione  politica  assunta  dalla  šarīfa  appare  piuttosto  controversa.  Porsi la 
questione di quali fossero i suoi interessi personali e materiali presuppone assumere un 
atteggiamento esterno al pensiero sufi di cui lei stessa era un'esponente. Secondo il 
pensiero sufi il vero ğihād è quello dell'individuo stesso che combatte contro le passioni 
dell'Ego, al-nafs, un Wālī pertanto non agirebbe sulla base di questi suoi interessi 
individuali. Assumere  che  la  šarīfa  era  guidata  da  soli  interessi  personali,  dal suo nafs, 
corrisponde a negarne la fede. 
Come spiega A. Ventura401, secondo la dottrina prevalente nel sufismo lo stadio della 
perfezione consiste nell'equilibrio tra due tawağğuh, termine che esprime i significati di 
“volgersi”,  “orientarsi” o “tendere”  verso qualcosa. Un tawağğuh è quello di colui che è 
rivolto verso la Verità (al-Ḥaqq) ovvero verso il Principio divino, l'altro è quello di colui 
che rivolge la propria attenzione verso il mondo manifestato. Un sufi si orienta con il suo 
aspetto interiore (baṭin) verso il Vero e con quello esteriore (ẓāhir) verso le creature, 
assolvendo così  il ruolo di mediatore tra queste due realtà. Questi si distingue “dall'uomo 
di stato” il quale volge l'attenzione esclusivamente verso le creature.402 
Se  da  un  lato  Sittī  Alawiyya non era un personaggio puramente politico quanto 
soprattutto una guida spirituale sufi, un Wālī, dall'altro finì per assumere in epoca coloniale 
un ruolo di intermediazione tra le autorità coloniali italiane cristiane e la popolazione 
locale a prevalenza musulmana del bassopiano eritreo. Presso la sua residenza di 
Maṣawwa si recavano non solo i musulmani ma anche i cristiani, tra le quali le autorità 
coloniali  italiane  stesse.  šarīfa  Alawiyya era una leader carismatica, considerata 
                                               
400 Per un recente studio sul rapporto tra misticismo islamico e corpo vedi Kugle S.A., Sufis & saints' bodies: 
mysticism, corporeality, & sacred power in Islam, UNC Press Books 2007. Nel libro l'autore esamina la 
percezione del corpo negli scritti mistici dal XV al XIX sec. dimostrando come la lettratura tenda spesso a 
trattare i corpi fisici dei santi come siti del potere sacro. 
401 Ventura A., Profezia e santità secondo Shaykh Aḥmad Sirhindī, Ibid., p. 62 
402Ibidem, p. 62 
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depositaria di baraka403. Gli italiani e la popolazione locale la rispettavano e si rivolgevano 
a  lei  per  svariati  motivi,  per  questioni  religiose,  sociali  e  politiche.  “La  sua  parola  era 
ascoltata da tutti”, “gli italiani facevano ciò che lei gli diceva di fare” , queste affermazioni 
sono tutt'oggi ricorrenti nelle memorie orali. 
Come abbiamo visto nel capitolo precedente404, l'autorità politica di Sittī Alawiyya 
negli anni '20 era stata messa in discussione sia dal cugino Sidi Ğa‘far che dalle autorità 
coloniali italiane sulla base di una discriminazione di genere, si assumeva che in quanto 
donna non potesse assumere un'autorità politica ufficiale in Colonia. Questa accusa la 
condusse  a  reagire,  e  l'atto  di  indossare  i  pantaloni  sotto  la  ğalābiyya rappresenta 
un'espressione significativa di tale reazione. Tra queste vesti da lei indossate vi erano 
alcune solitamente usate dai militari ed è  da  ciò  che  deriverebbe  il  suo  epiteto  “al-
ḥarbiyya” (la miliziana) o “al-lābisa ḥarbiyya” (colei che indossa abiti militari). 
Essendo l'abbigliamento profondamente radicato nell'identità individuale e culturale 
di un soggetto, appare particolarmente significativo analizzare il vestiario utilizzato dalla 
šarīfa. Attraverso l'abbigliamento e gli ornamenti del corpo si esprime  l'identità e  il posto 
nella società, incluso lo status, l'occupazione, le affiliazioni sociali o religiose nonché le 
origini culturali. Il processo di mimesis attuato da Sittī  Alawiyya può essere interpretato 
come un'incorporazione dell’Alterità,  sia essa  il pantalone o  l'abito militare delle autorità 
coloniali come simbolo di legittimità politica, sia quella del velo, simbolo religioso 
musulmano e cristiano. In tale travestimento si realizza una forma di possessione 
dell'Alterità, di  incorporazione, conoscenza, trasformazione e controllo dell’Altro. E' stato 
sottolineato come i riti di possessione rappresentino  “un  dispositivo  che  permette di 
controllare il significato dell’alterità, di addomesticarne la portata minacciosa, la violenza, 
attraverso la sua incorporazione concettuale”405. Nel corpo e nel travestimento della šarīfa 
è a mio parere individuabile quello che Bakhtin ha definito “the grotesque body”, un corpo 
che sfida l'ordine sociale dominante, aperto al mondo, espanso e illimitato.406 
                                               
403 Sul concetto di baraka vedi: Coulon C. , “Women, Islam and Baraka” in O'Brien C., Donal & Coulon C. 
(eds.), Charisma and Brotherhood in African Islam, Oxford, Clarendon 1988; Sul concetto di carisma e di 
incorporazione del carisma vedi: Werbner P. and Basu H. (eds.), Embodying Charisma: Modernity, 
Locality and the Performance of Emotion in Sufi Cults, London: Routledge 1998 
404Vedi il capitolo 3 di questa tesi 
405Beneduce R., Trance e possessione in Africa, Bollati Boringhieri, Torino 2002, p.26 
406 Boddy J., “Possession Revisited: Beyond Instrumentality”, Annual Review of Anthropology, Vol. 23. 1994, 
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La  povertà  delle  fonti  arabe  sulla  šarīfa  è  tale  che  perfino  nell'archivio  privato in 
possesso  della  famiglia  Mīrġanī  al  Cairo  non  è  stato  possibile  trovare  alcun  agiografia 
scritta o manāqib su di lei, ciò contrariamente a quanto è stato possibile rinvenire per 
alcuni componenti maschili della Ḫatmiyya. Questo silenzio delle fonti arabe è interrotto 
solo da una poesia e da un articolo di giornale scritti alla sua morte. Era il 1940, il conflitto 
mondiale era iniziato e come venne scritto nella poesia la mancanza della šarīfa, “rifugio” 
e “protezione” della popolazione, avrebbe reso ancora più amari i tempi difficili a venire. 
Particolarmente indicativo è il fatto che non siano disponibili nè suoi scritti, nè suoi 
detti tramandati oralmente. Rimangono i racconti di alcuni discendenti, di componenti 
della confraternita in Eritrea (Keren, Maṣawwa e Asmara), e alcune testimonianze che ho 
raccolto ad Addis Abeba e ad Harar. 
L'utilizzo delle storie orali ha riproposto una serie di problematiche legate alla 
relazione tra memoria e storia, al complesso rapporto tra il ricercatore e il suo informatore, 
oltre che naturalmente alla trascrizione e traduzione dei testi.407 
Oltre ad aver integrato e questionato le fonti scritte (e viceversa), i raccolti che ho 
raccolto in diverse regioni e contesti (Cairo, Addis Abeba, Asmara, Keren, Maṣawwa ed 
Harar), si sono intrecciati e talvolta sovrapposti delineando, nelle loro varianti, l'immagine 
di una donna di potere e carismatica che godeva del rispetto sia della popolazione che delle 
autorità coloniali. 
L'autorità degli šayḫ sufi, conosciuti nella letteratura francofona sull'Africa 
occidentale come marabout, è attribuita generalmente alla loro possessione della baraka, 
                                                                                                                                              
pp. 424-425 
407 Sull'utilizzo della memoria orale nella ricerca storica sul colonialismo italiano si veda: Taddia I., 
Autobiografie africane: il colonialismo nelle memorie orali - Milano : F. Angeli, 1996; Per studi che 
pongano particolare attenzione alle questioni di genere si veda: Passerini L., “Memoria, autobiografia, 
oralità: il problema della presentazione delle interviste dal punto di vista storiografico”, Rassegna italiana 
di sociologia, XXXI, 3, luglio-settembre  1990;  Passerini  L.,  “La  metodologia  dell'indagine”,  in  R. 
Catanzaro (ed.), Ideologie, movimenti, terrorismi,  Il  Mulino,  Bologna  1990;  Passerini  L.,  “Per  una 
memoria storica delle donne: proposte di metodologia e di interpretazione”, in Centro di Documentazione 
delle Donne Bologna (ed), Il movimento delle donne in Emilia-Romagna. Alcune vicende tra storia e 
memoria (19701980), Edizioni Analisi, Bologna 1990; Passerini L., “Mythbiography in Oral History”, in 
R. Samuel e P. Thompson (eds), The Myths We Live By, Routledge, LondonNew York 1990; Passerini L., 
“Attitudes of oral narrators to their memories: Generations, genders, cultures”, Oral History Association 
of Australia Journal, 12, 1990, pp. 1419. 
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facoltà comprovata dalla loro capacità di eseguire karāmāt408. Tra le storie orali da me 
raccolte sul campo alcune riguardano appunto le karāmāt della šarīfa. Si tratta di eventi 
che producono effetti positivi considerati non ascrivibili a facoltà puramente terrene e 
pertanto attribuiti all'intervento divino. 
Da un lato, le storie delle karāmāt da lei eseguite comproverebbero il suo status di 
Wālī, dall'altro, attraverso esse vengono descritti degli eventi passati considerati 
meravigliosi e straordinari e che sono pertanto spiegati come effetti di un intervento divino. 
Voll nel riportare alcune di queste storie di karāmāt eseguite dai Mīrġanī  in Sudan, 
distingue due tipi di storie, quelle che propongono temi ricorrenti nel repertorio della 
confraternita (già riferiti a altri componenti), volte a confermare e celebrare il loro status di 
wālī, e quelle che si riferiscono a eventi specifici. L'interpretazione del racconto di una 
karāma, anche solo nella sua dimensione sociale, può essere particolarmente significativa e 
far emergere un bisogno sociale a cui l'atto performativo dello šayḫ sembra rispondere. 
Un aspetto del quale è però importante tenere conto è che nell'atto del riportare e del 
trasmettere un evento meraviglioso un ruolo di primo piano è giocato dal testimone che lo 
racconta e da coloro che lo trasmettono. Nel racconto orale l'evento iniziale viene 
ricostruito e gli viene attribuito un significato e una causalità dal soggetto che lo riporta. 
Inoltre il racconto religioso, è di per se anche l'espressione di una testimonianza a sostegno 
della fede. 
Nella storia orale la memoria diviene una fonte della conoscenza storica, ma la 
memoria non è solo orale, o comunicazione verbale409. In Eritrea ed in Etiopia ho visitato 
alcuni  luoghi  della  memoria,  come  le  residenze  della  šarīfa  a  Keren  e Ḥuṭumlū,  ove  si 
trovano le sue spoglie, le Moschee costruite in suo onore ad Addis Abeba e Harar, 
espressione di una storia che è anche materiale. La ricerca sul campo ha inoltre 
rappresentato un momento cruciale in cui approcci storici e antropologici si sono 
necessariamente integrati. 
Un momento emblematico in questo senso ha rappresentato l'incontro ad Harar con 
una šayḫa della confraternita Qādiriyya, Ay Rawda Qallo410, un ennesimo esempio di 
                                               
408 Parola araba che può essere tradotta con “miracolo” o “meraviglia”. 
409 Vedi Severi C., Il percorso e la voce. Un’antropologia della memoria, Torino Einaudi 2004 
410 Intervista  di  Silvia  Bruzzi  a Ay Rawda Qallu,  šayḫa Qadiri di Harar, nipote di Sayyid Abdullai Sadiq 
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donna sufi di potere particolarmente influente nella società etiope. Nel corso dell'intervista 
è emerso in modo evidente come le testimonianze non siano solo orali e quanto la memoria 
possa essere incarnata. Non solo le informazioni dirette che questa donna mi ha riportato 
sulla  visita  di  Sittīna411 Alawiyya ad Harar, ma anche lo stesso atto performativo da lei 
attuato si è dimostrato particolarmente eloquente. Non mi dilungherò oltremodo su 
quest'episodio che rappresenta in se un caso etnografico e che richiederebbe un'analisi 
approfondita. Mi limiterò piuttosto in questa istanza a notare come nella ricerca sul campo 
alcuni paradigmi antropologici classici entrino a far parte della sfera d'azione dello storico 
rendendo il lavoro d'interpretazione della fonte “orale” particolarmente complesso. 
E' questo il caso ad esempio della spirit possesion, tema già trattato da Kjersti Larsen 
come un genere di narrativa storica412. L'autrice ha riportato il caso di Zanzibar ove si 
ritiene che gli spiriti possano decidere di impossessarsi di un corpo di un uomo o di una 
donna, e attraverso di esso lo spirito si possa manifestare ed esprimersi. Il corpo posseduto 
può così cambiare di identità e divenire esso stesso un veicolo per la memoria. La 
possessione può così rappresentare una forma di storia orale con un enfasi sulla storia di 
vita e sulla memoria sociale.413 Anche ad Harar la credenza nei ğinn è particolarmente 
diffusa e si ritiene che alcune donne, come nel caso di quella che ho intervistato, possano 
richiamare ed essere possedute dagli awliyā'. L'atto performativo di un rituale di 
possessione diviene una fonte orale complessa, ove vengono articolate non solo le 
interpretazioni e le asserzioni della persona posseduta ma anche le percezioni delle persone 
presenti414. Il processo comunicativo che si realizza in questo genere di performance agisce 
a un livello emozionale sugli astanti, creando una dimensione “teatrale” coinvolgente ove 
si intrecciavano diversi livelli. 
I parallelismi e le discrepanze che ho potuto riscontrare tra questa šayḫa sufi di Harar 
                                                                                                                                              
(Harar, novembre 2009) 
411 Ad Harar  i miei interlocutori  si riferivano alla  šarīfa col  titolo di “Sittīna”  Alawiyya, “Nostra Signora” 
Alawiyya. 
412 Kjersti L., “Spirit possession as historical narratives. The production of identity and locality in Zanzibar 
Town”,  in    Lovell  N.  (ed.),  Locality and Belonging, Routledge London 1998, pp.125-146; Kjersti L., 
"Spirit possession as oral history: Negotiating Islam and social status. The case of Zanzibar", Biancamaria 
Scarcia Amoretti (ed.), Islam in East Africa. New sources (Archives. Manuscripts and written historical 
sources. Oral history, Archaeology), 2001, Roma, Herder, pp. 275-296 
413 Kjersti L., "Spirit possession as oral history”, Ibid., p. 276 
414 Kjersti L., "Spirit possession as oral history, Ibid., p.293 
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e  Sittī  Alawiyya, oltre alla rappresentazione che la prima mi ha fornito della seconda, 
hanno contribuito ulteriormente a pormi questioni sul ruolo socio-politico e religioso della 
šarīfa.  D'altra  parte,  il  tema  del  corpo  e  della  memoria  del corpo è un aspetto piuttosto 
centrale per uno studio biografico su un santo415. 
Uno degli aspetti che l'incontro con Ay Rawda Qallo ha enfatizzato è l'importanza 
della dimensione non verbale, corporea e emotiva del sapere mistico (ma'arifa). 
Chiedersi quale  fosse  l'interesse  personale  di  Sittī  Alawiyya è una questione che 
parte da un punto di vista esterno al modo in cui i sufi concepiscono la loro visione del 
mondo. E' una domanda che ci possiamo porre solo se siamo consapevoli di star 
assumendo un approccio esterno, in linea con il discorso coloniale più che con quello sufi. 
Come abbiamo detto, secondo questi ultimi l'Ego, il nafs, è da aborrire. Secondo al-
Shirindi, il santo che ritorna al mondo per chiamare le creature al Vero, con il suo aspetto 
interiore (baṭin) sta con Dio mentre il suo aspetto esteriore (ẓāhir) sta con le creature. Ciò 
che muove l'azione di un sufi è la realtà interna (baṭin), un sapere (ma'arifa) inaccessibile a 
colui che non abbia intrapreso il cammino spirituale. 
Come ha scritto Hill,  “Tarbiyah e le pratiche individuali e collettive che la seguono 
possono essere comprese in parte come tecnologie del se (Foucault 1997)—come tecniche 
di fasciazione, interpretazione, racconto e attivazione del se e della sua esperienza interna. 
Un effetto di queste pratiche è stato quello di infondere nel discorso quotidiano dei 
discepoli, la visione mistica che si richiama alla difficile complementarietà tra verità 
apparente (ẓāhir) e nascosta (bāṭin) — in altre parole tra verità che possono essere 
comprese dall'intelletto e quelle che possono essere comprese dal cuore o dall'esperienza 
intuitiva.416 
I sufi sostengono che il sufismo non può essere compreso attraverso i libri, ma che 
può essere appreso solo attraverso il contatto diretto e la dedizione al proprio maestro 
spirituale. Ritengono che la vera comprensione non sia separabile dall'esperienza diretta e 
dalla fede. Si tratta di un sapere, la ma'arifa ( ), che si acquisisce a livello 
                                               
415 Werbner P. and Basu H. (eds.), Embodying Charisma: Modernity, Locality and the Performance of 
Emotion in Sufi Cults, London: Routledge 1998; Kugle S.A., Sufis & saints' bodies: mysticism, 
corporeality, & sacred power in Islam, UNC Press Books 2007 
416 Hill J., ‘All Women are Guides’: Sufi Leadership and Womanhood in Senegal, Ibid., p. 27 
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intuitivo non razionale (complementare alla conoscenza scientifica, l'ilm, che si apprende 
attraverso i libri), frutto di un'esperienza conoscitiva intensa, che solo chi ha potuta 
sperimentare direttamente può comprendere417. 
Un limite fondamentale di questo mio studio così come di tutte le analisi 
accademiche che si occupano di sufismo è, a mio parere, quello di non poter entrare nella 
sfera della ma'arifa e del baṭin, aree invece centrali del sapere mistico. 
Premesso  ciò,  si  tratterà  pertanto  di  focalizzare  il  centro  di  questo  studio  su  Sittī 
Alawiyya sull'aspetto esteriore, sullo ẓāhir. 
In particolare come vedremo in modo approfondito, il suo carisma e la sua leadership 
era sostenuta a vari livelli. Da un punto di vista religioso la popolazione musulmana della 
colonia riteneva che la šarīfa fosse detentrice di baraka. Se ne riconosceva inoltre il potere 
di negoziazione, tra diversi interessi individuali locali oltre che con le autorità politiche 
dell'epoca. A livello sociale il suo prestigio derivava dalla sua discendenza sceriffale, dal 
rispetto di cui godeva la sua famiglia paterna e materna, e più in particolare il fatto di 
essere figlia di Sīdī Hāšim al-Mīrġanī. Il mausoleo di quest'ultimo, presso il quale era stata 
eretta  la  residenza della  šarīfa, continuò ad essere un  luogo di ziyāra per i pellegrini che 
anche in vita solevano rivolgersi a lui. La sua dimora rimase il centro di convergenza del 
network urbano di Maṣawwa ma anche delle regioni limitrofe. Oltre a godere della 
ricchezza famigliare,  Sittī  Alawiyya godeva pertanto di un capitale non solo economico 
ma anche sociale. Il fatto di appartenere ad un'élite le permise inoltre un'emancipazione 
sociale e politica. A ciò si aggiungevano le sue riconosciute doti intellettuali, una speciale 
intelligenza e una consapevolezza del contesto in cui agiva. 
 
                                               
417 Su questo tema vedi Ewing, Katherine. 1994. Dreams from a Saint: Anthropological Atheism and the 
Temptation to Believe, American Anthropologist, 96 (3): 571-84. 
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4.2 Mediatrice nella risoluzione di conflitti locali 
“O Allah, o Benefattore, o Giusto” 
“O vivace, o Protettore”418 
 
Sīdī Hāšim al-Mīrġanī ebbe due sole figlie femmine, Sittī Alawiyya e Sittī Maryam. 
Quando alla fine del 1901 loro padre morì a Maṣawwa avevano rispettivamente 34 e 10 
anni.  L'anno  seguente  morì  a  Sawākin  anche  il  marito  di  Sittī Maryam,  Sayyid  ‘Uṯmān 
Tağğ  al-Sirr, rispettato dotto sufi nonché personalità di primo piano nella lotta contro il 
Mahdismo. I luoghi di sepoltura dei due Mīrġanī divennero importanti mete di ziyāra. 
Furono le due sorelle Mīrġanī a custodire questi due luoghi e ad ereditare la baraka 
famigliare. 
Šarīfa Maryam era stata allevata dal nonno materno e da sua madre, aveva ricevuto 
un'educazione religiosa nella khalwa che il nonno paterno, il fondatore della Ḫatmiyya, 
aveva fatto erigere a lato della sua Moschea. Studiò il Corano sotto la direzione di una 
donna  che  Sayyid  ‘Uṯmān  al-Mīrġanī  aveva  formato  per  l'insegnamento  religioso  delle 
donne, all'epoca quasi inesistente nella regione. Una parte dei suoi studi li aveva compiuti 
anche sotto la direzione di suo marito ‘Uṯmān Tağğ al-Sirr.419 Šarīfa Alawiyya fu allevata 
e istruita dal padre Sayyid Hāšim, alla sua morte furono le due zie materne ad occuparsi di 
lei e a presentarsi a cospetto delle autorità coloniali italiane per richiedere un sostegno 
finanziario per l'orfana del Sayyid. 
Le due sorelle  Mīrġanī  assunsero  il  ruolo  di  rappresentanti  della  ṭarīqa tra le 
popolazioni beja, tra le quali vi erano in particolare quelle da cui loro stesse discendevano 
per linea materna, ovvero gli Hadendowa nel caso di Sittī Maryam e i Beni Amer in quello 
                                               
418 “Iscrizioni  sulla porta  d'entrata  della  casa di  Sittī  Alawiyya”. Cit tratta da Miran J., Red Sea citizens : 
cosmopolitan society and cultural change in Maṣawwa, Bloomington : Indiana University press, 2009, p. 
200 
419 Su  Sittī  Maryam  vedi:  Grandin  N.,  « La  šarīfa Myriam  (sic!)  bint  al-Hāšim  al-Mīrġanī », in Islam et 
Sociétés au Sud du Sahara, 2 (1988), pp. 122-128 
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di Sittī Alawiyya. Il loro ruolo si presenta per molto versi speculare nelle due città portuali 
del Mar Rosso  in  cui  risiedettero  per  tutta  la  loro  vita,  Sawākin  e Maṣawwa. Entrambe 
entrarono in contatto e interagirono con le autorità coloniali britanniche e italiane 
rispettivamente. 
A  Sawākin  šarīfa  Maryam  intrattenne  buone  relazioni  con  gli  inglesi  i  quali  ne 
richiesero l'intervento come mediatrice nella risoluzione di conflitti emersi nel paese, come 
ad esempio nella scelta dello šayḫ degli Habab nel 1937 e nelle dispute tra Beni 'Amer e 
Hadendowa, negli ultimi anni della seconda guerra mondiale420. 
Così a Maṣawwa l'intervento  di  Šarīfa  Alawiyya sarà richiesto dalle autorità 
italiane in altrettante circostanze. Le loro personalità erano però molto diverse. Le fonti 
orali raccolte da Grandin421 concordano con la descrizione fornitami dai discendenti della 
šarīfa  residenti al Cairo422. Si narra  infatti  che Sittī Maryam  fosse una persona di grande 
modestia e pudore che rifiutava gli onori pubblici e che non prendeva decisioni importanti 
senza  aver  prima  consultato  suo  nipote Sayyid  'Alī  al-Mīrġanī,  che  era  all'epoca  lo  šayḫ 
della ṭarīqa in  Sudan.  Sittī  Alawiyya al contrario, con la sua personalità combattiva e 
coraggiosa, assunse ruoli pubblici e non esitò a intraprendere delle decisioni importanti 
autonomamente e all'insaputa del nipote  Sīdī  Ğa‘far,  riconosciuto  dagli  italiani  suo 
malgrado come “il leader dell'Islam in Eritrea”. 
Sittī Maryam soleva indossare vestiti bianchi semplici e dall'aspetto modesto che non 
lasciavano intravedere che una parte del viso. Riceveva le visite generalmente la sera, 
parlando poco e ascoltando a lungo coloro che si rivolgevano a lei per consultarla, genti di 
varie origini provenienti da tutte le regioni del Sudan. Popolare per la sua pietà e generosità 
nonché per l'assistenza che offriva a chi le faceva visita, ebbe un ruolo attivo 
nell'insegnamento dell'Islam, e in particolare della ṭarīqa, alle donne. In quanto donna non 
partecipava al ḏikr della ṭarīqa ma dirigeva gruppi di preghiera di sole donne nel corso dei 
quali si recitava il Ratib e il Mawlid composto da suo nonno. Fece costruire una seconda 
                                               
420Grandin N., « La šarīfa Myriam (sic!) bint al-Hāšim al-Mīrġanī », Ibid. 
421 Grandin N., « La šarīfa Myriam (sic!) bint al-Hāšim al-Mīrġanī », Ibid., p.126 
422 Intervista di S. Bruzzi a Aḥmad al-Mīrġanī,  figlio  di  šarīfa  Alawiyya  bint  Sīdī  Ğa‘far  (Cairo, maggio 
2009) 
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khalwa della Ḫatmiyya per le donne di Sawākin e una a Sinkāt. E' ricordata per l'impegno 
nell'educazione delle donne nello studio del f iqh, degli ḥadīṯ e del Corano423. 
Diversamente da sua sorella, šarīfa Alawiyya indossava, come abbiamo visto, degli 
abiti molto meno neutri, espressione di una sua filosofia particolarmente complessa, e non 
esitava a partecipare a cerimonie ufficiali. Durante l'occupazione coloniale, dalle loro 
residenze, considerate  roccaforti dell'Islam,  luoghi di  rifugio e pace, Sittī Maryam e Sittī 
Alawiyya assunsero un atteggiamento militante, condussero quello che potremmo definire 
un ğihād sociale in linea con l'imperativo islamico di impegnarsi a “imporre ciò che è bene 
e vietare ciò che è riprovevole”424. 
Nell'Islam questa forma di lotta è quella che ogni musulmano dovrebbe condurre 
utilizzando le proprie capacità intellettuali e materiali per la realizzazione della giustizia. 
Secondo questa concezione l'impegno dato “per l'attuazione di una azione che conduca alla 
giusta moralità o che, comunque, permetta a terzi di porla in essere, ottiene una ricompensa 
divina pari a chi l'abbia materialmente compiuta”425. 
E' stato più volte sottolineato come il profeta possa apparire per alcuni versi come un 
collega dell'antropologo, vi è infatti uno stretto legame tra profetismo e scienze sociali. 
Personalità  “carismatiche”  dotate  di  baraka  come  fu  il  caso  delle  due  sorelle  Mīrġanī  , 
facevano parte della classe intellettuale delle loro società e possedevano una visione 
globale del contesto sociale in cui vivevano. Da un lato erano rispettate dalla popolazione 
per il sapere di cui disponevano, dall'altro le autorità coloniali solevano consultarle per 
richiederne l'intervento. Ciò le permetteva di assumere uno speciale potere di negoziazione 
con le autorità coloniali.  Sittī  Alawiyya emerge ad esempio in alcune storie come 
consigliera delle autorità coloniali, si insiste sul fatto che gli italiani facevano ciò che lei gli 
consigliava di fare426. Essendo particolarmente rispettata sia dagli italiani che dai locali, le 
sue parole erano ascoltate e assumevano particolare rilievo. 
                                               
423 Grandin N., « La šarīfa Myriam (sic!) bint al-Hāšim al-Mīrġanī », Ibid., p.126 
424 Sui  significati  di  ğihād  vedi  N.  Melis  p.44,  in  Manduchi P. (a cura di), Dalla Penna al Mouse. Gli 
strumenti di diffusione del concetto di jihad, FrancoAngeli, Milano 2006 
425 Melis N., Ibid., p.45 
426 Interviste di Silvia Bruzzi a šarīfa Alawiyya al-Mīrġanī, figlia di Sīdī Ğa‘far al-Mīrġanī, nipote omonima 
di  šarīfa  Alawiyya bint Hāšim  al-Mīrġanī  (Cairo, maggio  2009);  Hāšim Muḥammad  ‘Alī  Blenai,  102 
anni, seguace della Ḫatmiyya (Maṣawwa, marzo 2009). 
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Pochi studi antropologici hanno analizzato il ruolo delle istituzioni religiose nella 
risoluzione dei conflitti seppur si tratti di una delle funzioni classiche assunte dai centri sufi 
in diverse regioni e contesti427 . 
Le residenze delle due sorelle Mīrġanī erano all'epoca famose mète di ziyara (visita o 
pellegrinaggio). La grande  fama di  šarīfa Maryam  fece convergere molti  suoi visitatori a 
Sawākin, città portuaria ove risedeva in inverno, a Sinkāt, ove risedeva l'estate, o a Jubayt, 
piccola città sul cammino ferroviario dove possedeva due case e aveva fatto costruire una 
moschea nel 1918. Soleva accogliere i visitatori di sesso maschile da dietro una cortina 
senza mai mostrarsi, ascoltando e parlando molto poco428. 
Sittī Alawiyya risiedeva invece nel corso dei mesi invernali a Ḥuṭumlū, nei dintorni 
di Maṣawwa, e a Keren nei mesi più caldi d'estate. Si tratta di residenze poste sulla rotta 
carovaniera che dal Mar Rosso, attraverso il porto di Maṣawwa, passando per Keren, 
giungono a Kasalā,  il centro principale della Ḫatmiyya, in territorio sudanese. Maṣawwa 
era all'epoca un vivace centro cosmopolita e multietnico del Mar Rosso, crocevia del 
commercio a lunga distanza e regionale ove la classe mercantile e urbana aveva un ruolo 
centrale. Una città portuaria, caratterizzata da una forte identità islamica, divenuta 
rapidamente prospera e fiorente dopo l'apertura del Canale di Suez nel 1986, nonché 
destinazione lucrativa per i mercanti, agenti commerciali, brokers, finanzieri, pescatori, 
commercianti di perle ma anche trafficanti di schiavi provenienti non solo dall'Europa ma 
anche dall'Ḥiğāz, dall'Egitto e dall'India429. 
Come illustra in modo approfondito lo studio di J. Miran, i sobborghi di Maṣawwa, 
Hergigo, Emkullu e Ḥuṭumlū, ove la confraternita godeva di particolare successo, erano  i 
principali villaggi di partenza delle carovane dirette verso l'interno. In epoca coloniale 
                                               
427 Lo studio etnografico di Meron Zeleke è molto interessante in questo senso. L'autrice tratta il caso delle 
shrine di Tiru Sina, nel Wollo, presso il quale si svolge una sessione settimanale di risoluzione dei 
conflitti, nel corso dei quali sono trattati diversi casi sia civili che penali. Vedi Zeleke M., “Ye Shakoch 
Chilot (the court of the sheikhs): A traditional institution of conflict resolution in Oromiya zone of 
Amhara regional state, Ethiopia”, African Journal on Conflict resolution, ACCORD, Vol. 10, Number 1, 
2010, pp. 63-84; Zeleke M., 'Teru Sina',”  in Encyclopaedia Aethiopica, 4 : 924-925 (Wiesbaden: 
Harrassowitz, 2010).  
428 Grandin N., « La šarīfa Myriam (sic!) bint al-Hāšim al-Mīrġanī », Ibid., p.126 
429 Vedi Miran J., Red Sea Citizens: Cosmopolitan Society and Cultural Change in Maṣawwa, Indiana 
University Press, 2009, p.159 
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l'attività commerciale crebbe notevolmente anche in questi centri e si realizzò una 
progressiva sedentarizzazione delle popolazioni nomadi430. La residenza della šarīfa era ad 
Ḥuṭumlū, uno dei  sobborghi di Maṣawwa di grande importanza per via del rifornimento 
d'acqua che forniva quotidianamente alla città. Ḥuṭumlū,  ove  si  svolgeva un mercato 
settimanale, era anche un importante stazione carovaniera che grazie ai pozzi di cui 
disponeva era funzionale al rifornimento di acqua per i convogli.431 
La residenza dei Mīrġanī si trovava proprio in questo centro di rifornimento, di vitale 
importanza per le risorse idriche di cui disponeva, e che essendo notoriamente scarse nella 
regione potevano rappresentare un potenziale oggetto di contesa e conflitto. Una 
condizione di pace attorno ad esse risultava determinante per assicurare quella stabilità 
sociale che i Mīrġanī dimostrarono generalmente di voler mantenere nella regione. 
I sobborghi di Maṣawwa, come nel caso di Ḥuṭumlū,  erano  dei  centri  di 
intermediazione, ove confluivano le reti dei trasporti, dei commerci e dei prodotti 
dell'entroterra e della costa. Si trattava di luoghi abitati da popolazioni eterogenee, pastori 
nomadi e commercianti ma anche ricche famiglie urbane, legate tra loro attraverso legami 
di varia  natura  in uno spazio comune ove “la città  incontrava  la campagna”432. In questo 
mileu sociale in cui i rapporti di clientela e d'affari venivano continuamente negoziati e in 
cui le dispute e la competizione per l'accesso alle risorse portuarie era particolarmente 
accesa,  la residenza di Sittī Alawiyya occupava una posizione centrale nel mantenimento 
della stabilità sociale e di quello che gli italiani consideravano “ordine pubblico”. 
Nei pressi della residenza della šarīfa si era formata un'ampia comunità sudanese. In 
particolare, dal 1890 circa nella parte meridionale di 'Edaga Be'ray, uno dei sobborghi di 
Maṣawwa, che prese il nome di Ḫatmiyya,  risedevano  sotto  la  protezione  di Hāšim  al-
Mīrġanī diverse famiglie provenienti da Kasalā.433 
Costruita e ampliata dagli italiani a lato della qubba di Sīdī Hāšim, edificio costruito 
con i finanziamenti di F. Martini, il primo Governatore dell'Eritrea, la residenza della šarīfa 
era anche uno spazio attorno al quale si svolgevano eventi sociali, era un luogo di 
                                               
430 Ibidem , p.159 
431 Ibidem , p.159 
432 Ibidem , p.146 
433 Ibidem , p.156 
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attrazione in senso ampio. Un'istituzione informale. La gente si rivolgeva a lei per diversi 
motivi: personali, religiosi, sociali, per pregare, per richiedere un sostegno economico o un 
intervento e risolvere problemi con le autorità italiane. A lei si rivolgevano personalità 
provenienti da vari background socio-culturali, locali e stranieri, cristiani e musulmani, 
capi e notabili, autorità coloniali, militari, mercanti, poveri e bisognosi434. 
Appartenendo a una famiglia ricca, possedeva diversi immobili in Eritrea, riceveva 
inoltre uno stipendio mensile dalle autorità coloniali, oltre ai doni che alcuni ricchi 
solevano offrirle. Allo stipendio in lire si sommavano infatti le offerte di bestiame, armi e 
prodotti di vario tipo che le élites del paese solevano porgerle quando le facevano visita o 
in cambio di un aiuto. Questi beni erano da lei ridistribuiti e offerti alla comunità per la 
realizzazione di opere caritative di vario tipo435. Le autorità italiane non erano le sole a 
contribuire al funzionamento della struttura sociale dai lei gestita. 
L'influenza esercitata e la popolarità di cui godeva  la  šarīfa a Keren  viene descritta 
dal Commissario di Keren Fioccardi436 con toni polemici e acidi: 
 
La Scerifa, molto intelligente, ha da tempo assunto un tenore di vita che 
specie agli Europei simpatizza assai; essa si atteggia a grande signora 
tenendo in non cale i precetti del Corano e per tutto quanto riguarda la 
sua azione come discendente dei Morgani si arroga le prerogative che il 
Corano concede ai soli uomini. 
Ed è arrivata a tal punto che chiamandola Signora (nel senso di donna) è 
la più grande offesa che le si possa fare. 
 
Su quest'ultimo punto ovvero sul genere da attribuire ad un Wālī, sia esso donna o 
uomo, è interessante riprendere un'affermazione del grande maestro sufi Farīd-ud-Din'Attar 
secondo  il  quale  “tutte  le  donne  che  esercitano  la  pietà ed il culto sono accreditate alla 
                                               
434 Interviste di Silvia Bruzzi a šarīfa Alawiyya al-Mīrġanī, figlia di Sīdī Ğa‘far al-Mīrġanī, nipote omonima 
di  šarīfa  Alawiyya  bint  Hāšim  al-Mīrġanī  (Cairo, maggio  2009);  Hāšim Muḥammad  ‘Alī  Blenai,  102 
anni, seguace della Ḫatmiyya (Maṣawwa, marzo 2009). 
435 Interviste di Silvia Bruzzi a šarīfa Alawiyya al-Mīrġanī, figlia di Sīdī Ğa‘far al-Mīrġanī, nipote omonima 
di  šarīfa  Alawiyya  bint  Hāšim  al-Mīrġanī  (Cairo, maggio  2009);  Hāšim Muḥammad  ‘Alī  Blenai,  102 
anni, seguace della Ḫatmiyya (Maṣawwa, marzo 2009). 
436 Cheren, 6 settembre 1917, Colonia Eritrea, Commissariato di Cheren, Riservato-Urgente, Al Signor 
Reggente il Governo della Colonia. Oggetto: Grave dissidio seguito da ingiurie tra Morgani e Scerifa. 
Archivio Eritrea pacco 1022, Roma. Questa lettera venne scritta nell'ambito del dissidio insorto tra i due 
Mīrġanī . 
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Corte del Signore Altissimo come gli uomini d'élite”, cosicché non ci si deve loro rivolgere 
considerandole donne.437 Sittī Alawiyya, a differenza di Sīdī Ğa‘far, era riconosciuta come 
Wālī ed in tale qualità non accettava che se ne sottolineasse il sesso. 
Nelle descrizioni coloniali riemerge lo scetticismo e il disprezzo nei confronti delle 
credenze dei “nativi”. Così Fioccardi, che in generale dimostra nelle sue comunicazioni un 
atteggiamento ostile (probabilmente ricambiato) nei confronti della šarīfa, prosegue: 
 
(...) Mentre la casa del Morgani per mancanza di attrattive, per sua 
ubicazione più lontana e, diciamolo pure, per la nessuna soddisfazione 
che si prova a parlare con un deficiente, è certo pochissimo frequentata. 
La Scerifa da questo stato di cose e per altre ragioni ancora (più di una 
volta da me rappresentate al Governo in miei rapporti riservati (vedi p.e. 
tra gli altri la mia nota n. 8 R. in data 4 agosto 1910) si è montata sempre 
più ritenendo invero di avere importanza straordinaria e in un certo qual 
modo riscontrando in tutte queste manifestazioni di simpatia e di riguardo 
una approvazione al contegno da essa adottato nella vita sociale. 
Non pensa la vanitosa che molti visitatori vanno a vederla per sentito 
dire, come si va a vedere una bestia rara, perché tra le cose meritevoli 
d'esser vedute a Cheren oltre ai giardini, la scuola di Arti e Mestieri i 
ridenti d'intorni vi è anche la Scerifa e più ancora la poco castigata 
fantasia bilena che sovente elargisce ai cortesi visitatori. 
 
Riemerge spesso, in riferimento a celebrazioni che si svolgevano presso la residenza 
della  šarīfa,  un  tema  ricorrente  della  letteratura  coloniale,  quello  della  “fantasia”.  Il 
termine, ampiamente utilizzato fin dal primo periodo coloniale, preveniva dalla lingua 
franca del Mediterraneo ed era entrato da tempo a far parte della lingua araba del Nord 
Africa per essere poi assorbito nel lessico coloniale438. Si trattava di una performance 
“composta  da oralità, musiche,  danze  e  figure che simulavano interazioni ed eventi, non 
solo bellici, nelle celebrazioni collettive o nei trionfi dei loro comandanti, che viene a far 
parte, fin dagli inizi, della scenografia di colonia, fino al costituirsi come un caso di re-
immaginazione di espressioni pre-coloniali”439. Dentro la categoria di “fantasia” venivano 
raggruppate tutta una serie di performance della Libia, Somalia, Etiopia e Eritrea che erano 
in realtà molto diverse tra loro. Una di queste celebrazioni è ritratta in una foto coloniale 
                                               
437 Farid-ud-Din'Attar, Le mémorial des saints, Paris, Seuil, 1976, p. 82 
438 Dore G., Scritture di colonia. Lettere di Pia Maria Pezzoli dall'Africa orientale a Bologna (1936-1943), 
Pàtron ed., Bologna 2004, p. 50 
439 Ibidem, p. 50 
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degli anni '20 circa, si tratta di danze di alcune donne all'interno della residenza della 
šarīfa. Il trafiletto a margine della foto riporta “Fantasia araba in casa della Sceriffa”440. 
Rimane  difficile  stabilire  se  queste  “poco  castigate  fantasie  bilene”  che  secondo 
quanto riporta il Fioccardi, la šarīfa soleva elargire ai suoi visitatori presso la sua residenza 
di Keren fossero dei rituali di possessione, danze estatiche o zar441, all'epoca popolari nella 
regione. 
I mistici utilizzano il termine ḥaḍra, “presenza”, come sinonimo di ḥuḍur “essere in 
presenza  (di Dio)”442, con esso ci si riferisce anche ai rituali superogatori collettivi sufi 
consistenti nella ripetizione di ḏikr, sermoni e recitazioni del Corano. In alcuni studi 
etnografici si parla di zar- ḥaḍra individuando una continuità e in parte una 
sovrapposizione tra le due pratiche. Si tratta, a mio parere, di un tema complesso poiché 
altamente politicizzato.  Il discorso dei  sufi,  in particolare degli  stessi Mīrġanī  ,  è volto a 
marcare una forte distinzione tra le due pratiche sostenendo che la prima sarebbe esterna 
                                               
440 Raccolta di E. Lo Giudice, 47. Fantasia araba presso Scerifa Alauia, Fototeca Isiao (Roma) 
441 La letteratura sulla possessione e sullo Zar in Etiopia e in Sudan è molto ampia. Gli studi antropologici 
hanno evidenziato la funzione curativa, e risoluzione di conflitti nei riti di possessione in Sudan e in 
Etiopia. Anche in essi il ruolo del mediatore è centrale. 
Sul Sudan vedi ad esempio: Ahmed al-Shahi,  “Spirit  Possession  and  Healing: The ZAR among the I 
Shaygiyya of the Northern Sudan”, Bulletin (British Society for Middle Eastern Studies), Vol. 11, No. 1, 
1984; Boddy J., Wombs and Alien Spirits, Women, Men and the Zar Cult in Northern Sudan, Madison, 
The University of Wisconsin Press, 399 p.; Constantinides, Pamela, "Women's spirit possession and urban 
adaptation in the Muslim Northern Sudan", Pat Caplan and Janet M. Bujra (ed.), Women united, women 
divided: Cross-cultural perspectives on female solidarity, 1978, London, Tavistock, pp. 185-205; Kenyon, 
Susan  M.,  “The  case  of  the  butcher's  wife:  Illness,  possession  and  power  in  Central  Sudan”,  Heike 
Behrend and Ute Luig (ed.) in Spirit possession, modernity and power in Africa, 1999, Oxford, James 
Currey, pp. 89-108; Kenyon, Susan M., “Zar as modernization in contemporary Sudan”, Anthropological 
Quarterly, 68:2, 1995, pp. 107-120. 
Sull'Etiopia vedi gli studi classici di Lewis: Lewis  H.  S.,  “Spirit  possession  in  Ethiopia:  An  essay  in 
interpretation”, Paper presented at the 7th International Conference in Ethiopian Studies in Lund, 
Sweden, April 27, 1982; Lewis I.M., “Spirit possession and the sex war” in Meeting of Social Research 
F ieldworkers in northeastern Africa, Haile Selassie I University, Institute of Ethiopian Studies, Addis 
Abeba 20-23 April 1967. 
In particolare sulle pratiche oromo vedi: Lewis H.S., “Gada, Big Man, Ka’llu: Political Succession Among 
the Eastern Mech’a”, Paper contributed to the Conference on Society and History of Imperial Ethiopia: 
The South, ca. 1880-1974. 1982; Knuttson K.E, Authority and Change: A Study of the Qallu Institution 
Among the Macha Galla of E thiopia, Goteborg:  Etnografiska Museet,  1967; Morton A.  L.,  “Mystical 
Advocates: Explanation and Spirit-Sanctioned Adjudication in the Shoa Galla Ayana Cult”, Proceedings 
of the F irst United States Conference on Society and History on Ethiopian Studies, 1973. East Lansing, 
Michigan State University. 
Tra  i rari  studi  sull'Eritrea si veda: Dore G., “Chi non ha una parente andinna? Donne e possessione come 
archivio storico ed esperienza dell'alterità tra i Kunama dell'Eritrea”, Ethnorema, n. 3, 2007 (Rivista on-
line) 
442 The encyclopaedia of Islam, edited by H. A. R Gibb, J. H. Kramers, E. Lèvi-Provençal, J. Schacht, 
LEIDEN, E. J. BRILL, 1986, Vol. 3, p.51 
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all'Islam mentre la seconda rientrerebbe “nell'ortodossia”443. 
A mio parere, all'interno  della  residenza  della  šarīfa  a Keren  negli  anni  '20  alcune 
pratiche non prettamente islamiche erano tollerate. Proprio l'eresia fu, come abbiamo visto 
nel  capitolo  precedente,  una  delle  accuse  mossa  contro  di  lei  dal  nipote  Sīdī  Ğa‘far.  Il 
processo d'islamizzazione di alcune popolazioni era all'epoca agli esordi e sarà in parte 
grazie alla tolleranza delle pratiche “pagane” popolari dimostrata da šayḫ sufi come šarīfa 
Alawiyya che l'islamizzazione delle popolazioni della regione venne favorita. 
Inoltre la residenza della šarīfa era un  luogo in cui si  svolgevano attività conviviali, 
non esclusivamente religiose o devozionali444. 
                                               
443 Intervista di Silvia Bruzzi a šarīfa Alawiyya al-Mīrġanī, figlia di Sīdī Ğa‘far al-Mīrġanī, nipote omonima 
di šarīfa Alawiyya bint Hāšim al-Mīrġanī (Cairo, maggio 2009) 
444 Intervista  di  Silvia  Bruzzi  a  Hāšim  Muḥammad  ‘Alī  Blenai,  102  anni,  seguace  della  Ḫatmiyya 
(Maṣawwa, marzo 2009) 
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Foto 14 - Entrata della residenza di Sittī Alawiyya a K eren.  
Foto di Silvia B ruzzi, E ritrea 2004 
 
 
 189 
 
 
Foto 15 - Residenza di Sittī Alawiyya a K eren. 
Foto di Silvia B ruzzi, E ritrea 2009 
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Foto 17 – Hāšim Muḥammad Alī Blenaī presso la residenza di Sittī Alawiyya a Ḥuṭumlū. 
Foto di Silvia B ruzzi, E ritrea 2009 
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Foto 18 - Qubba di Sīdī Hāšim e Sittī Alawiyya a Ḥuṭumlū, nei cui pressi risedeva la šarīfa. 
Foto di Silvia B ruzzi, E ritrea 2009 
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Così Abd ar-Rahim  ‘Uṯmān  Kekya,  anziano  componente  di  una  rinomata  famiglia 
musulmana ed eritrea di commercianti, mi ha raccontato nel corso di un'intervista a 
Keren:445 
 
La  gente  visitava  Sittī  'Alawiiya  in  tutte  le  occasioni ma  in  particolare 
nelle awliyya (anniversari) di suo padre e suo nonno. Aveva un ruolo 
importante. Aveva un ruolo dolce, bello. Risolveva i problemi di terre, 
territori, agricoltura, problemi tra tribu e famiglie, era un intermediario. 
C'erano 24 tribu e c'erano 5 shumagalle, questi si rivolgevano a lei a volte 
o spesso. 
Lei non era un shumagalle, c'era un shumagalle per ogni tribu e questi se 
c'era un grosso problema si rivolgevano a lei per risolverlo e lei lo faceva 
a volte da sola o a volte parlava agli italiani per risolverlo. Ogni persona 
che voleva qualcosa dal governo italiano andava da lei e le chiedeva di 
intervenire o un aiuto. ...Aveva un ruolo importante con l'Italia, se c'era 
un problema con gli italiani la gente si rivolgeva a lei..., qualsiasi 
problema avesse la gente, .....anche gli shumagalle a volte si rivolgevano 
a  lei,  lei  parlava  con  le  autorità  italiane  e  risolveva  il  problema.  Sittī 
Alawiyya nominava i ḫulafa’, i responsabili nella diffusione della ṭarīqa 
Ḫatmiyya. C'erano ḫulafa’  in  ogni  piccola città. Lei nominava i suoi 
ḫulafa’  a  Maṣawwa. Nella ṭarīqa  non  c'erano  altri  come  lei. A  Keren, 
Agordat  era  Sīdī  Ğa‘far  il  referente  principale.  A  Sawākin  c'era  Sittī 
Maryam e in Sudan il leader era Sīdī Alī. 
... Le donne tigré rispettavano šarīfa Alawiyya e si radunavano attorno a 
lei e l'amavano molto. Ad ogni awliyya tutte le donne andavano presso la 
sua casa. Le donne lavoravano nella sua casa e le chiedevano aiuto per i 
matrimonio. 
                                               
445 Intervista di Silvia Bruzzi a Abd  ar-Rahim ‘Uṯmān Kekya (Keren, marzo 2009). La famiglia Kekya era 
in epoca coloniale un'importante famiglia di imprenditori e commercianti. Ad Addis Abeba si ricorda ad 
esempio Seleh Aḥmad Kekya di Arkiko, un influente commerciante eritreo, che possedeva diversi negozi 
a Markato nella capitale dell'AOI. Secondo Ibrhaim Mulushewa, la politica italiana di quel periodo 
produsse due importanti conseguenze per la comunità hararina di Addis Abeba. Da un lato, gli hararini 
poterono per la prima volta acquistare delle terre e degli immobili, tra quelli che gli italiani avevano 
confiscato ai Ras e Dejazmac. Dall'altro, iniziarono ad aprire negozi e attività in proprio a Markato, un 
quartiere pianificato dagli italiani nell'ambito della loro politica di segregazione razziale volto a fornire 
agli etiopi un mercato separato dal centro della moda e dello stile di Piazza. Gli italiani diedero a 
disposizione delle terre nell'area di Markato per la costruzione di negozi. Il commerciante eritreo e 
musulmano Aḥmad Kekya fu un importante investitore in questo contesto. Si dice che abbia costruito 
circa 480 negozi. Gli hararini che fino a quel momento avevano lavorato come dipendenti per attività di 
proprietà di commercianti arabi e indiani, aprirono a Markato i loro negozi di proprietà.  Ibrhaim 
Mulushewa, A history of the Harari Community in Addis Ababa (1917-1991), MA thesis Addis Abeba 
University, Dep. of History and Heritage Management, November 2009, p. 27-31 
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Non aveva un ruolo riguardo la supervisione della religione. Non aveva 
bisogno di soldi dai ricchi riceveva solo animali e dava baraka, 
benedizioni. 
 
Così Caniglia446 descrive l'attività quotidiana della “Sceriffa” presso la sua residenza 
a Ḥuṭumlū alla fine degli anni '30: 
 
Il mattino (la šarīfa) consente l'accesso dei visitatori che sono in generale 
i capi della tribù – spesso invitati da lei- i quali vengono a chiederle 
assistenza per le Preghiere e invocare il suo intervento per dirimere le 
questioni che possono essere sorte fra le tribù o i componenti di esse. Li 
riceve in un grande cortile scoperto, destinato alle orazioni, li ascolta 
sempre con benevolenza, dà loro opportuni consigli e ha per tutti parole 
di conforto e di speranza ispirandosi in ciò alla memoria ed alle opere 
dell'avo, la cui moschea biancheggia, nella sua quadrata mole sormontata 
dalla imponente cupola, adiacente alla villa della Sceriffa. 
Terminate le preghiere i pellegrini che hanno il bisogno di ascoltare la 
voce della Sceriffa, lasciano il luogo con la certezza che le loro preghiere 
saranno esaudite giusto il libro447 : Giohar Attauid: 
“Affermate ai Santoni i loro miracoli. 
“Abbandonate la parole dei negatori. 
“Le preghiere servono come il Corano promette”. 
Essa ama il suo popolo ed è con letizia e con gioia che lo accoglie nella 
sua venerata dimora  con  l'invito  “Sedetevi,  Iddio  vi  benedica  e  vi 
assista!” e leva al Cielo le mani imitata dai fedeli che invocano da Dio la 
realizzazione dei propri desideri. 
A mezzodì dopo una parca colazione compie una nuova preghiera e si 
concede finalmente un po' di riposo. 
Riprende la sua attività verso le sedici, ricevendo i Califfi ministri del 
culto della Tarica coi quali tratta di questioni religiose non solo, ma 
ancora di argomenti civili e politici448. Non è raro che personaggi 
autorevoli europei di passaggio siano ricevuti da lei nel tardo pomeriggio. 
In questo caso il ricevimento ha luogo nel giardino nobile, fresco di 
ombre e lieto di verde e di aranceti. 
Le ore del tramonto e della sera già per sè stesse suggestive si colorano di 
speciale fascino in quell'ambiente di raccoglimento religioso di pensiero e 
di contemplazione estatica. 
In quelle ore la Sceriffa recita speciali orazioni ordinarie e supplementari, 
cui ella aggiunge quelle ispirate al culto dei suoi avi, composto dai 
                                               
446Caniglia G., La Sceriffa di Massaua (La Tarica Katmia), Roma : Cremonese Libraio Editore, 1940, pp. 33-
34 
447Secondo quanto afferma il libro (?) 
448Ibidem, p.35 
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membri della sua famiglia. 
Si riassumono in: 
El Macrat (preghiera del tramonto); 
El Aurad (preghiera speciale dell'avo); 
El Iscia (preghiera delle ore venti). 
Non sorprende il continuo alternarsi delle preghiere se si ricorda che la 
Sceriffa rappresenta l'esponente importantissimo di un centro spirituale e 
religioso. 
Altre se ne compiono periodicamente durante la notte del lunedì e del 
venerdì alla presenza dei Califfi e degli aderenti più rappresentativi della 
Tarica449. 
Vi si legge e commenta la vita del Profeta cui segue la orazione El-Hadra 
che termina con gli inni religiosi compilati dal grande maestro 
Mohammad Osman El Morgani. 
 
La sua casa era luogo di ziyara, di visita o pellegrinaggio minore al quale non 
partecipavano soltanto le comunità musulmane. Il pellegrinaggio verso luoghi sacri in 
Etiopia, in quanto spazio di incontro tra religioni monoteiste e africane, rappresenta una 
pratica in cui convergono diverse religioni presenti sul territorio450. Sulle rotte del 
pellegrinaggio  si  intrecciavano  relazioni  commerciali  e  culturali.  Sawākin e Maṣawwa 
erano già intorno dal 1500 le città di transito verso Gerusalemme per i pellegrini cristiani 
d'Etiopia, rispettivamente sulla rotta terrestre attraverso la Valle del Nilo e dell'Egitto, e 
quella marittima, che dalla città di porto eritrea conduceva al Sinai. Questo pellegrinaggio 
verso Gerusalemme apriva il principale canale di scambio culturale tra l'Etiopia e il mondo 
mediterraneo451. Oltre ai grandi pellegrinaggi verso Gerusalemme e la Mecca, vi erano 
quelli interni, i “pellegrinaggi minori” presso i mausolei dei santi. 
La  residenza  di  Sittī  Alawiyya si trovava sull'importante rotta dei pellegrinaggi 
verso le città sante e rappresentava anch'essa una meta di pellegrinaggio minore. 
Caniglia452 così racconta a questo proposito: 
 
Ispirandosi alle più antiche tradizioni del mondo islamico che si 
riannodano colle abitudini di ospitalità greca e latina, e in generale di tutti 
                                               
449Ibidem, p. 36 
450 Vedi Gascon A. e Hirsch B., « Les espaces sacrés comme lieux de confluence religieuse en Ethiopie », 
Cahiers d’Etudes africaines, 128, XXXII-4, 1992, pp.689-704 
451Gascon A. e Hirsch B., « Les espaces sacrés comme lieux de confluence religieuse en Ethiopie »,Ibid., p. 
690 
452Caniglia G., La Sceriffa di Massaua (La Tarica Katmia), Ibid., pp. 36-37 
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i popoli primitivi, la Sceriffa tiene una foresteria, annessa alla sua casa, 
ben addobbata e fornita ove provvede ad accogliere i pellegrini che vi 
accorrono da ogni parte dell'Impero, animati da religioso fervore ed 
ossequio o spinti dall'imperioso bisogno di vederla e di ascoltarla per 
averne consigli. 
I visitatori possono restarvi anche parecchie settimane, sempre ben 
accetti. E vivono con la Sceriffa in una così deferente cordialità 
famigliare che si spinge fino al doveroso riguardo di chiederle il 
permesso di lasciare la sua casa per ritornare alle loro dimore. 
Alla qualcosa essa consente; talora aggiungendo, per le personalità degne 
di speciale considerazione, donativi vari. A nessuno è chiusa la porta della 
sua casa, ne alcuno che vi si rechi ne esce deluso. 
 
A lei si rivolgevano persone di diverse classi sociali e spinte da motivazioni molto 
diversificate. Un racconto di una karāma della šarīfa tratta il caso di un uomo che si rivolse 
a lei per richiedere un contributo finanziario di cui aveva bisogno per potersi sposare. La 
šarīfa  avrebbe  fatto  un  buco  col  bastone  nel  terreno  e  da  esso  avrebbe  tratto  le  lire  a  lui 
necessarie. Il giorno seguente l'uomo si recò nello stesso luogo per cercarne altre ma dal 
buco sbucarono dei serpenti453. 
Le persone si rivolgevano a lei anche per aiuti materiali ed economici. Lei stessa 
promuoveva delle opere caritative che erano alla fine degli anni '30 piuttosto strutturate. A 
proposito di queste il Caniglia racconta: 
 
Essa presiede il Consiglio della comunità islamica di beneficenza da lei 
stessa fondata, il cui bilancio è alimentato dalle oblazioni volontarie a 
titolo di elemosina e per la propagazione della fede. Scopo principale è 
quello di soccorrere i vecchi, i poveri, gli ammalati e gli inabili a 
qualsiasi forma di lavoro. I poveri ricevono dalla Direzione della 
comunità dei sussidi mensili... 454 
 
Parte dell'attività caritativa promossa della šarīfa era diretta alla cura e all'assistenza 
dei malati. E' a questo riguardo interessante notare la continuità e le trasformazioni in corso 
nel rapporto tra medicina e šayḫ sufi. 
Nel  caso  dei Mīrġanī,  ai  quali  solevano  rivolgersi  i  malati  e  i  bisognosi,  notiamo 
                                               
453 Intervista  di  Silvia  Bruzzi  a  Hāšim  Muḥammad  ‘Alī  Blenai,  102  anni,  seguace  della  Ḫatmiyya 
(Maṣawwa, marzo 2009) 
454 Caniglia G., La Sceriffa di Massaua (La Tarica Katmia), Ibid., pp. 36-37 
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chiaramente il progressivo passaggio dall'utilizzo della medicina tradizionale al ricorso a 
quella europea. All'inizio del novecento i fedeli solevano far visita agli šayḫ per curarsi da 
determinate malattie come nel caso riportato dalle autorità coloniali  rispetto  a  Sīdī 
Hāšim455: 
 
...Le malattie essendo dai musulmani attribuite ad influenze di spiriti 
maligni, gli ammalati generalmente ricorrono a Morgani per essere 
esorcizzate e naturalmente compensano l'opera sua con regali 
proporzionati agli averi dell'ammalato stesso.... 
 
Dagli anni '20-'30, la seconda generazione, quella di Sittī Alawiyya, mostra interesse 
nei confronti della medicina occidentale. 
L'efficacia curativa della medicina europea non le era certo ignota e in caso di 
bisogno non avrebbe esitato a servirsene. Così riportò Fioccardi a proposito del suo 
tentativo  di  impedire  alla  šarīfa  di  recarsi  nel  Barca  utilizzando  argomentazioni  legate 
all'insalubrità dell'area: 
 
Oggi la Scerifa mi ha afflitto per due ore sul soggetto delle sue escursioni 
nel Barca. Essa mi disse molto scaltramente che il Diglal Le scrisse 
dandole consigli igenici la cui portata ed ispirazione essa comprende. 
Insistendo io sul tema dell'insalubrità del clima del Barca essa mi rispose 
che è meglio prendersi la febbre che morire in miseria, ed aggiunse che 
sapeva benissimo che col chinino le febbri si combattono456. 
 
La medicina moderna viene così integrata e utilizzata. Da quegli anni i malati che 
precedentemente  si  rivolgevano  ai Mīrġanī  non  erano più  curati  direttamente da loro ma 
erano piuttosto da loro indirizzati verso le infrastrutture ospedaliere coloniali. 
Così  infatti  il  Caniglia  riporta  a  proposito  dell'attività  caritativa  promossa  da  Sittī 
Alawiyya in colonia: 
 
I malati sono ricoverati negli ospedali di Asmara e località vicine a spese 
                                               
455 AE (Roma), pacco 43, Regio esercito italiano, Comando superiore in Africa al Ministero degli Affari 
Esteri, 16 gennaio 1887 
456 AE (Roma), pacco 1022, Telegramma – espresso di servizio, Commissario Regionale di Cheren, 29 
ottobre 1914 . 
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della Comunità (musulmana) la quale provvede anche alle necessità 
relative negli eventuali decessi. 
Gli ospedali sono splendidamente attrezzati e diretti da nostri benemeriti 
sanitari con alto sentimento di cristianità457. 
 
Un altro importante  ruolo  assunto  da  Sittī  Alawiyya fu quello di mediatrice nella 
risoluzione di conflitti in colonia. Una funzione alla quale adempiva per le genti locali. 
Anche le stesse autorità coloniali ricercarono spesso il suo intervento ottenendo risultati 
che ritenevano soddisfacenti. Una delle sue karāma tutt'oggi trasmesse riguarda il suo ruolo 
di intermediazione per sedare la disputa insorta tra gli italiani e il sultano Anfari 
dell'Aussa458.  Nel  1937  šarīfa  Alawiyya guidò con successo una missione a cui 
parteciparono alcuni commercianti di Maṣawwa tra cui Ḥasan Idris Kurdi459 con 
l'obiettivo di giungere a un accordo per il conflitto insorto tra gli italiani e il sultano Anfari. 
Così si svolse la vicenda secondo una narrazione fornitami della sua nipote omonima:460 
 
Il Sultano Anfari controllava le api. Quando gli italiani lo andarono ad 
attaccare lui combatté contro di loro. Utilizzò come armi le api, le api 
contro  le armi  italiane. Sittī  Alawiyya aveva avvertito gli italiani di ciò 
ma loro non l'avevano creduta. Lei aveva detto agli italiani di non 
mettersi in guerra contro Sultano Anfari, e che lei sarebbe andata a 
parlargli per stringere un accordo cosicché gli italiani avrebbero poi 
potuto recarsi in Dancalia. Quando lei andò riusci a stringere l'accordo 
ma si dice che qualcosa le successe, non sappiamo bene cosa, qualcosa la 
afflisse.  Dopo  qualche  tempo  dal  suo  rientro  in  Eritrea  Sittī  Alawiyya 
morì. 
 
Come  ricompensa  a  quell'accordo  Sultano  Anfari  avrebbe  dato  in  dono  a  šarīfa 
                                               
457 Caniglia G., La Sceriffa di Massaua (La Tarica Katmia), Ibid., pp. 36-37 
458 Interviste di Silvia Bruzzi a Aḥmad al-Mīrġanī, figlio di šarīfa Alawiyya bint Sīdī Ğa‘far (Cairo, maggio 
2009) e ad Hāšim Muḥammad ‘Alī Blenai, 102 anni, seguace della Ḫatmiyya (Maṣawwa, marzo 2009) 
459 Puglisi G., Il Chi è? Dell’Eritrea, Dizionario Biografico 1952, p. 162 
460 Intervista di Silvia Bruzzi a šarīfa Alawiyya al-Mīrġanī, figlia di Sīdī Ğa‘far al-Mīrġanī, nipote omonima 
di šarīfa Alawiyya bint Hāšim al-Mīrġanī (Cairo, maggio 2009). La stessa narrazione mi è stata fatta da 
Hāšim Muḥammad ‘Alī Blenai, 102 anni, seguace della Ḫatmiyya (Maṣawwa, marzo 2009) 
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Alawiyya un palazzo che venne costruito a lato della sua residenza di Ḥuṭumlū. 461 
Alla  missione  della  šarīfa  in Dancalia  parteciparono  anche  alcuni  commercianti  di 
Maṣawwa interessati evidentemente a mantenere una condizione di pace e stabilità lungo 
le rotte carovaniere. 
                                               
461 Interviste di Silvia Bruzzi a Aḥmad al-Mīrġanī, figlio di šarīfa Alawiyya bint Sīdī Ğa‘far (Cairo, maggio 
2009). La  stessa narrazione mi  è  stata  fatta  da Hāšim Muḥammad  ‘Alī Blenai,  102 anni,  seguace della 
Ḫatmiyya (Maṣawwa, marzo 2009). 
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4.3 Il suo seguito: ascari e mercanti tra Sudan ed Eritrea 
La storiografia ha posto l'accento su quelli che sono stati individuati come principali 
canali di islamizzazione dell'Africa, in particolare, attraverso una penetrazione 
commerciale, talvolta anche militare, e il proselitismo dei sufi. 
Dal XVIII sec. le comunità musulmane vivevano sparse e ai margini della società 
etiope che era dominata da un'èlite cristiana di governo e da proprietari terrieri. Nonostante 
le due comunità stringessero contatti regolari attraverso il commercio e la visita ai 
reciproci luoghi di culto non si creò una comune identità etiope462. Le comunità 
musulmane,  dedite per lo più al commercio e all'artigianato, gestivano e quasi 
monopolizzavano il commercio a lunga distanza in quanto agenti commerciali e capi 
provinciali463. 
Il movimento di risveglio islamico del XIX sec. si diffuse lungo le reti commerciali 
che collegavano la Valle del Nilo con il Mar Rosso. Le rotte carovaniere lungo la direttrice 
Maṣawwa-Keren costituivano il tratto finale di un commercio a lunga distanza trans-
sahariano  i  cui  estremi  orientali  erano  i  due  porti  di  Sawākin  e Maṣawwa.464 Lo stesso 
cammino era percorso dai pellegrini africani che si dirigevano alla Mecca. 
La rotta carovaniera che collegava Maṣawwa e  Kasalā passava per le regioni del 
bassopiano del Semhar, abitate dai Beni 'Amer, i Mensa', gli Habab, gli 'Ad Temaryam e i 
Bilen. 
Keren era un importante centro commerciale e di scambio tra prodotti dei Bogos e 
del Barka, un mercato regionale della dhurra per l'intera valle dell'Anseba ma anche un 
centro di scambio dei cammelli Habab con quelli del Barka, più adatti ad attraversare le 
regioni secche del bassopiano465. Nelle transizioni commerciali la comune identità islamica 
si dimostrò funzionale allo sviluppo delle reti commerciali. L'influenza crescente di 
                                               
462 Hussein Aḥmad, “Christian-Musliam Encounter in Contemporary Ethiopia”, Journal of Religion in Africa, 
Vol. 36.I, 2006, Brill Leiden, Boston, p. 6 
463 Ibidem , p.6 
464 Miran J., Red Sea Citizens: Cosmopolitan Society and Cultural Change in Maṣawwa, Ibid., pp. 84-85 
465 Ibidem, p. 86 
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famiglie  di  santi  come  i  Mīrġanī  favorirono  e  contribuirono  a  consolidare  le  relazioni 
commerciali tra la valle del Nilo e la costa del Mar Rosso. I mercanti musulmani erano 
accompagnati da dotti religiosi che parteciparono all'islamizzazione delle regioni 
attraversate.  Il  legame  tra  šayḫ Mīrġanī  ed  élite  commerciale  è  nel  caso  eritreo 
particolarmente significativo. Il radicarsi della confraternita sulla costa sarà favorito dai 
legami famigliari che i componenti maschili  della  famiglia Mīrġanī  strinsero  con  donne 
locali appartenenti a famiglie dell'élite, talvolta di commercianti appunto come nel caso di 
Sīdī  Hāšim  che  sposò  la  figlia  di  un  importante  mercante  di  Sawākin.  Inoltre  diversi 
ḫulafa’' della confraternita appartenevano all'élite mercantile di Maṣawwa e dintorni. 
I suoi affiliati ottennero talvolta particolari privilegi da parte delle autorità coloniali. 
Gli stessi centri della Ḫatmiyya in Eritrea si trovavano su un'importante rotta 
commerciale che conduceva dalla costa del Mar Rosso al Sudan, da Maṣawwa passando 
per Keren, Agordat e Tessenei  fino a Kasalā,  in Sudan ove si  trovava  il principale centro 
della ṭarīqa. 
In epoca ottomana le rotte commerciali che conducevano da Maṣawwa verso 
l'interno erano controllate dai na'ib466 i quali avevano un ruolo di mantenimento del 
sistema socio-politico. 
In epoca coloniale buona parte del élite mercantile di Maṣawwa si affiliò alla 
Ḫatmiyya, vedendo in essa un elemento di stabilità e di controllo nel mantenimento della 
sicurezza lungo le rotte carovaniere. 
Così come i na'ib controllavano i mezzi di trasporto, così la Ḫatmiyya sembra avesse 
un importante seguito tra coloro che erano coinvolti nel campo dei trasporti. Secondo le 
fonti coloniali, “uno dei feudi più cari alla šarīfa” era infatti l'Azienda trasporti di Asmara. 
Questa élite mercantile venne così assimilata in epoca coloniale all'interno della 
confraternita la quale divenne una struttura organizzativa centralizzata e gerarchica che 
trascendeva le alleanze settarie e particolaristiche riunendole in una comunità musulmana 
unitaria. L'atteggiamento di negoziazione e collaborazione talvolta politica ed economica 
                                               
466 Ibidem, p. 46 
 202 
 
dei Mīrġanī con le autorità coloniali rispecchiava gli interessi dei suoi affiliati. 
Tekeste Negash ha sottolineato467 come gli hadendowa, i beni amer e gli afar, 
popolazioni tra le quali la Ḫatmiyya era influente, ebbero poco da perdere nel collaborare 
sia economicamente che politicamente con le autorità coloniali. Abitando in zone non 
adatte agli insediamenti coloniali non vissero le confische terriere subite dai tigrini 
nell'Altopiano. Introdotti progressivamente nell'economia di mercato attraverso la 
mediazione delle loro élite tradizionali, percepirono il colonialismo come una fenomeno 
volto a mantenere uno stato di stabilità e legalità funzionale allo sviluppo delle attività 
commerciali alle quali erano dediti. La distinzione tra collaborazione economica e politica 
non fu nel loro caso particolarmente evidente468. 
Da parte degli habab, mensa, marya, baria, kunama, bogos e saho la collaborazione 
politica fu facilmente accettata, secondo T. Negash469, per due importanti ragioni. 
In primo luogo lo stato etiope aveva considerato queste regioni di periferia essenziali 
per la sua sopravvivenza. In queste zone, le incursioni etiopi erano in passato comuni 
cosicché per le popolazioni locali la collaborazione con le autorità coloniali corrispose alla 
fine dei continui raid etiopi. 
In secondo luogo470, ad eccezione dei saho, kunama e baria, queste comunità erano 
divise tra classe aristocratica e servile. I servi tigrè si erano rivolti ripetutamente alle 
autorità coloniali per richiedere di essere liberati dalle loro obbligazioni e se gli 
aristocratici si fossero decisi a resistere all'autorità coloniale i servi avrebbero certamente 
colto l'occasione per ribellarsi ad essi. Le loro richieste non vennero però accolte dalle 
autorità coloniali infatti se da un lato la collaborazione economica incontrò gli interessi 
della classe aristocratica, i profitti dei servi non furono particolarmente rilevanti. La 
collaborazione pose fine alle incursioni etiopi ma non condusse all'emancipazione dei servi 
fino almeno agli anni '40471. 
La collaborazione con il potere coloniale contribuì alla crescita dell'economia di 
mercato e del sistema capitalistico introdotto dallo stato coloniale. Questa collaborazione, 
                                               
467 Tekeste Negash, No medicine for the bite of a white snake : notes on nationalism and resistance in 
Eritrea, 1890-1940, Uppsala : University of Uppsala, 1986, p. 47 
468 Ibid. 
469 Ibid. 
470 Ibid. 
471 Ibid. 
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in particolare dal punto di vista economico, non venne soltanto concessa liberamente ma 
venne anche cercata.472 
Gli affiliati alla Ḫatmiyya erano generalmente integrati nel sistema coloniale sia a 
livello economico che politico. Tra i ḫulafa’ della Ḫatmiyya diversi furono i commercianti 
che ricevettero onorificenze dal Governo italiano. E' questo il caso di Alī Muḥammad nato 
a Khartoum nel 1898. Fu secondo il Puglisi per lunghi anni il procuratore  della  šarīfa, 
prestò servizio a seguito della Missione Gasparini nello Yemen (1927) alla quale partecipò 
anche Sīdī Ğa‘far al-Mīrġanī,  fu  insignito Colonello della Stella d'Italia e accompagnò  la 
šarīfa nella sua visita a Mussolini a Roma (1938)473. 
La šarīfa, il cui epiteto lo ricordiamo era appunto “la miliziana” o “colei che indossa 
abiti  militari”,  si  adoperò  con  successo  ad  assumere  un  ruolo  influente  all'interno  della 
classe militare della colonia. Così Fioccardi racconta474: 
 
Non viene personaggio a Cheren che non faccia visita alla Sciarifa, la cui 
casa è specialmente frequentata dai militari fra i quali essa è 
popolarissima. 
 
Nel primo periodo coloniale, la principale funzione dell'Eritrea fu quello di produrre 
dei soldati necessari al consolidamento delle colonia italiane in Libia e Somalia475. 
I principali feudi della šarīfa sarebbero stati secondo le autorità coloniali “L'azienda 
trasporti  di Asmara”476 e  la  “Batteria  di  Keren”.  L'élite  del  paese  venne  cooptata  nella 
struttura organizzativa della confraternita. A mio parere, si creò infatti una stretta relazione 
tra l'affiliazione alla Ḫatmiyya e l'appartenenza alla classe mercantile e militare. 
Come spiega T. Negash477 “l'esercito  coloniale  era  un  prestigioso  centro  di 
                                               
472 Ibid. 
473 Puglisi G., Il Chi è? Dell’Eritrea, Dizionario Biografico 1952, p. 12 
474 Cheren, 6 settembre 1917, Colonia Eritrea, Commissariato di Cheren, Riservato-Urgente, Al Signor 
Reggente il Governo della Colonia. Oggetto: Grave dissidio seguito da ingiurie tra Morgani e Scerifa. 
Archivio Eritrea pacco 1022, Roma. 
475 Negash T., “Italy and its relations with Eritrean political parties, 1948-1950”, Africa, Anno LIX – N. 3-4, 
Sett. Dic. 2004, Roma, p. 417 
476 Telegramma espresso di servizio, Commissariato Regionale di Cheren, 4 settembre 1917, Archivio Eritrea, 
pacco 1022, Roma. Così Fioccardi riferisce a proposito: “...il reparto Azienda Trasporti è uno dei suoi più 
cari feudi ove essa è sempre ospitata con tutto il numeroso seguito ogni qual volta transita da Asmara; 
anzi essa in tali occasioni entra proprio nella abitazione dello Scium basci ...”. 
477 Tekeste Negash, No medicine for the bite of a white snake, Ibid., p.47 
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reclutamento dell'economia monetaria. Nonostante i salari fossero bassi, erano comunque 
superiori a quelli offerti ai soldati di Menelik. Durante la campagna militare in Libia nel 
1911-12, lo stato coloniale inviò 6.000 uomini dall'Eritrea a servizio dell'espansione 
italiana nel Nord-Africa. Il generale impatto economico della militarizzazione non può 
essere sottovalutato. Prendendo il censo del 1900 come guida, solo l'esercito coloniale 
assunse 3 su 10 uomini attivi della colonia. (...) Nel 1914, l'arruolamento raggiunse un 
picco di 23.000 uomini, di cui 6.000 di stanza in Libia”. 
Tra i ḫulafa’  della  Ḫatmiyya diversi avevano fatto carriera militare, anche 
partecipando alle Campagne in Libia, ed erano giunti a ricoprire alte cariche. Lo stesso Sīdī 
Ğa‘far  era  a  un  tempo  šayḫ della ṭarīqa e Ufficiale coloniale, poi nominato Gran 
Cordon478. Tra i ḫulafa’'  che  avevano  un'alta  carica  militare  troviamo  personalità 
particolarmente influenti a livello politico ed economico come Mahmud  Ibrāhīm 
Muḥammad e Muḥammad Aberra Hagos. Entrambi erano al tempo stesso ḫulafa’' della 
Ḫatmiyya e scium basci. Scium-basci è un termine tigrino che significa "investito del 
potere", si trattava del più alto grado militare delle Truppe Coloniali Italiane raggiungibile 
dagli ascari eritrei, libici, somali ed abissini del Regio Esercito. 
Mahmud  Ibrāhīm479 dopo essersi arruolato nel Regio Corpo delle truppe coloniali 
italiane e aver partecipato alle Campagne di Libia nel 1913-14 fu nominato prima muntaz, 
poi buluc basci e infine scium basci nel  1923.  Fu  trasferito  “al  comando delle guardie 
municipali eritree di Asmara (1932-33) e quindi di quelle di Cheren (fino al 1937)”480. 
Muḥammad Aberra Hagos, scium basci dell'Azienda trasporti di Asmara, fu 
nominato ḫalifa della Ḫatmiyya ad Asmara. Secondo quanto riporta il Puglisi481, dopo aver 
completato i suoi studi presso la Scuola Salvago Raggi di Keren, si dedicò al commercio e 
fondò nel 1928 la prima società di autotrasporti pubblici per eritrei. Lavorò al servizio del 
Governo presso l'Ufficio Economia. 
Dopo essere stato nomiato ḫalifa da Sīdī Ğa‘far, M. Aberra Hagos  venne  eletto  da 
                                               
478 Archivio Privato di Aḥmad al-Mīrġanī (Cairo) 
479 Puglisi G., Il Chi è? Dell’Eritrea, Ibid., p.189 
480 Puglisi G.,Il Chi è? Dell’Eritrea, Ibid., p.189 
481 Puglisi G., Il Chi è? Dell’Eritrea, Ibid., p. 207 
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Sittī  Alawiyya suo ḫalifa al-ḫulafa’  nel 1917. L'episodio fu all'origine dell'ennesima 
disputa insorta tra i due Mīrġanī 482. 
Secondo le fonti coloniali Sīdī Ğa‘far aveva consegnato il decreto di nomina di ḫalifa 
al scium basci Aberra Hagos dell’Azienda Trasporti di Asmara “uno dei feudi più cari” alla 
šarīfa scatenando le furie di quest’ultima, così che questa procedette a nominarlo ḫalifa al-
ḫulafa’ e nominò altri 3 ḫulafa’ tra i quali due scium basci della batteria e un giabartì. Da 
tali nomine derivarono le lamentele di Sīdī Ja’far alle autorità coloniali.483 
 
Nel corso della guerra italo-turca del 1911-12 la šarīfa inviò una lettera al Mīrġanī di 
Alessandria d'Egitto484 chiedendo un sostegno nel porre fine alla propaganda anti-italiana 
che si stava diffondendo in Egitto a causa della presa italiana di Tripoli485. Il Ministero 
degli esteri in un primo momento valutò la possibilità di rendere pubblica quella lettera a 
sostegno del buon trattamento riservato ai musulmani  nelle colonie  italiane.  I Mīrġanī  in 
Egitto si schierarono contro il ğihād lanciato dalla Sanussiyya in Libia ed in generale 
contro i “turchi” nel corso della prima guerra mondiale. Così infatti si legge in un articolo 
del 1914 intitolato Un discendente del Profeta contro la guerra santa486: 
 
L'Agenzia Reuter comunica: Sceik Said el Morghani, discendente diretto 
del Profeta, che gode di grande influenza in Egitto, in Arabia e nel Sudan 
ha mandato per telegrafo una comunicazione nella quale deplora 
fortemente l'azione del Governo turco e condanna la guerra contro la 
Gran Bretagna e gli alleati. 
Morghani  dice:  “La  Turchia  è  sacrificata  all'ambizione  tedesca.  Coloro 
che detengono l'autorità a Costantinopoli, collocandosi sotto l'influenza 
                                               
482 AE (Roma), pacco 1022, Colonia Eritrea, Commissariato Regionale di Cheren, Cheren - 28 agosto 1917. 
Tali nomine fatte dalla šarīfa  vennero  denunciate  come  illegali  da  Sīdī  Ğa‘far  di  fronte  alle  autorità 
coloniali. richiese in tale occasione al Governo di intervenire “per ottenere che i tre elevati illegalmente 
all'alta carica” fossero obbligati a declinarla. Cosi scrisse Fioccardi: “Io non ricordo bene, ma mi pare che 
vi sia qualche disposizione del Comando che vieta ai militari di assumere tali cariche; posso però 
sbagliarmi. E' certo che non è bene che nelle truppe vi siano graduati specie di grado elevato che abbiano 
dipendenze gerarchica da altre autorità che non le militari. Sono persone che assumono una speciale 
importanza che esercitano sui dipendenti influenza ed autorità diversa dallo spirito per cui il regolamento 
ha istituito il loro grado; che diventano esattori dei propri dipendenti a  vantaggio  dei  santoni”. Vedi  il 
capitolo 3 di questa tesi. 
483 28 agosto 1917, AE (Roma), pacco 102 
484 AE, pacco 43, Ministero degli Affari Esteri, Oggetto: Musulmani in Tripolitania, Roma, 20 gennaio 1912 
485 Vedi anche Erlich H., E thiopia and the Middle East, Boulder – London: Lynne Rienner, 1994 
486 AE, pacco 43, “Un discendente del Profeta contro la guerra santa”, L'Idea Nazionale, 17 novembre 1914 
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della Germania, si sono alienati le simpatie dei maomettani del mondo 
intero e trascineranno il popolo turco a certa rovina. 
Morghani esprime da parte sua e da parte dei suoi partigiani la più sincera 
e leale devozione all'Inghilterra, alla quale tutti i musulmani debbono 
tanto. 
Sceik Yusee Elhindi, personaggio religioso di grande autorità, si è 
analogamente espresso e da tutti gli sceicchi e gli ulema importanti del 
Sudan giungono leali proteste. 
 
Anche in Eritrea in occasione della guerra di conquista della Libia, Sīdī Ğa‘far esortò 
i battaglioni di ascari eritrei a combattere contro i turchi. In Rivista Coloniale ritroviamo 
un articolo sul battaglione eritreo destinato all’impresa di riconquista della Libia  in cui  si 
scrive487: 
 
...bisogna essere grati alla guerra italo-turca di aver, oltre che risvegliato 
la coscienza nazionale, dato modo di richiamare l’attenzione della madre 
patria su quella terra abbandonata, che altre nazioni più pratiche di noi ci 
invidiano, e che pochi anni or sono la maggioranza dei nostri uomini 
politici aveva classificato per un male procurato, dovuto necessariamente 
subire per amor proprio nazionale. Oggi, se non altro, si riconosce che 
l’Eritrea é buona a dare dei soldati, e noi aggiungiamo dei soldati , quali 
nessun’altra  colonia,  senza  tema  di  smentire, può reclutare. Infatti il 
soldato  indigeno  dell’Eritrea  possiede  tutte  le  migliori  qualità  per  una 
guerra coloniale. Instancabile nella marcia e velocissimo nella corsa, é 
parco e riunisce i molteplici vantaggi del disprezzo della morte, proprio 
di tutte  le  popolazioni  orientali,  dell’impeto  e  della  ferocia  nel 
combattimento,  oltre  che  nella  disciplina  ferrea  e  nell’esecuzione  degli 
ordini. L’Eritrea , dunque, ha voluto degnamente salutare i suoi soldati e , 
senza parlare delle cerimonie ufficiali, diremo  che  per  l’occasione  a 
Maṣawwa convennero, oltre alle autorità, tutti i notabili indigeni della 
colonia, cristiani e musulmani, e lo stesso Morgani, discendente autentico 
del Profeta, che, riuniti gli ascari musulmani fece loro un discorso, 
incoraggiandoli a combattere contro gli usurpatori del califfato”. 
 
Nella pubblicistica dell’epoca s’insisteva sulla distinzione tra l’ascendenza profetica, 
nonché  autorità  religiosa,  legittima  di  Sīdī  Ğa‘far  in  Eritrea,  e  quella  assolutamente 
illegittima dei turchi in Libia. 
La  propaganda  che  venne  diffusa  si  appellava  anche  all’autenticità  della  fede 
                                               
487 Rivista Coloniale, Bollettino ufficiale n. 5 del 1 febbraio 1912. 
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islamica. I  Mīrġanī  , in qualità di discendenti legittimi del Profeta, assunsero così un 
importante ruolo appoggiando la guerra contro i turchi tacciati di essere degli eredi 
illegittimi del califfato e dei “falsi musulmani”. Così infatti si scriveva488: 
 
...E del resto questo risveglio anti-turco dei nostri indigeni é più che 
naturale. Sopra ogni cosa sta l’odio atavico contro gli antichi tiranni che 
si risveglia, e sicuramente oggi in Eritrea, i vecchi rievocheranno più 
frequentemente  le  tradizioni  passate  eccitanti  all’odio  contro  il  turco; 
poiché in Eritrea come nello Yemen, il turco è considerato come un falso 
musulmano, un usurpatore dei diritti spettanti ai veri discendenti del 
Profeta. Basta domandarne al Morgani, santone musulmano, venerato in 
tutta l’Africa orientale e che si vanta discendente diretto di Maometto, per 
sentire cosa dice dei turchi musulmani e del califfo di Costantinopoli, 
considerato da lui come un usurpatore di diritti. Ma la più bella prova di 
tutte la darà il battaglione eritreo appena si presenterà al fuoco. Noi siamo 
assolutamente sicuri di lui. I nostri ascari hanno già combattuto contro il 
Mahdi; molti di essi erano musulmani ma hanno compiuto il loro dovere 
come gli altri... 
 
4.4  Il  ruolo  della  šarīfa  durante  la  conquista  e  l'occupazione  italiana 
dell'Etiopia 
Nel 1937, nel corso di una visita a Tripoli, Mussolini si presentò al popolo libico 
come “fondatore dell'Impero” e “difensore del prestigio di Roma, la madre comune di tutti 
i paesi del Mediterraneo”. Il suo soggiorno nel paese raggiunse l'apice dell'euforia allorché 
nel corso di una cerimonia straordinaria il Duce si presentò come “Spada dell'Islam”.489 
L'Italia fascista intendeva proporsi a livello internazionale, e nel Corno d'Africa in 
particolare, come protettrice dei musulmani dell'Impero. 
Alla vigilia della guerra di conquista dell'Etiopia iniziò una grande attività di 
arruolamento di massa tra i sudditi eritrei. Per tutto il periodo del 1935-1941 circa la metà 
degli uomini validi e in età per svolgere il servizio militare era arruolato490. Tra questi 
molti vennero presi in modo coercitivo. Alcuni si arruolarono volontariamente spinti da 
                                               
488 Rivista Coloniale, Bollettino ufficiale n. 5 del 1 febbraio 1912 
489Vedi J. L. Wright, “Mussolini; Lybia, and  the Sword of  Islam”,  in Ruth Ben-Ghiat and Mia Fuller (ed.), 
Italian Colonialism,, pp. 121-130 
490 Volterra A., Sudditi coloniali : ascari eritrei 1935-1941, Milano: F. Angeli, 2005, p. 90 
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motivazioni economiche, ma anche per il prestigio sociale e il sentimento di star 
partecipando a una missione importante491. Uno dei temi utilizzati dalla propaganda 
fascista per la conquista d'Etiopia fu il pan-islamismo, l'idea di riscatto della popolazione 
musulmana residente in Etiopia. Nel corso della  guerra di conquista d’Etiopia gli  italiani 
condussero delle campagne anti-amhara volte anche a ottenere l'appoggio dei gruppi non-
amhara. Gli italiani fornirono inoltre armi alle popolazioni musulmane somale che erano 
rimaste di recente sotto il giogo etiope. Durante il periodo di Graziani le forze occupanti 
cercarono in modo particolare la collaborazione dei musulmani e degli oromo contro 
“l'oppressione  amhara”. Gli  eritrei  e  i  somali  vennero  posti  in  una  posizione  privilegiata 
riconoscendo il contributo principalmente militare che avevano apportato alla costituzione 
dell'Impero. Gli ascari eritrei e somali vennero privilegiati nell'acquistare dei permessi per 
avviare delle piccole attività. Anche i meriti e le onorificenze erano preferibilmente 
destinate ai somali e agli eritrei. Nella gerarchia dei privilegi coloniali gli eritrei e i somali 
occupavano i posti più elevati seguiti dai musulmani, poi dagli oromo, mentre gli amhara 
erano tra gli ultimi. 492 
Nella campagna del '35-36 erano stati costituiti per la prima volta reparti di 
battaglioni a reclutamento interamente musulmano. Il turbante islamico appare in alcune 
loro immagini in sostituzione del tradizionale tarbusc degli ascari e il linguaggio utilizzato 
dalla propaganda italiana fa riferimenti espliciti all'Islam. 
 
Nel 1938 “in occasione dell'annuale dell'Impero accogliendo una proposta presentata 
dal senatore Caviglia sono stati fatti convenire a Roma Capi e notabili dell'Africa italiana, 
sia dalla Libia che dalle terre dell'A.O.I. Tutti, sudditi vecchi e nuovi, libici, eritrei, somali, 
amhara, galla, hanno con unanime voce rivolto al Re Imperatore ed al Duce l'omaggio 
della loro profonda devozione, ed hanno assicurato la profonda fedeltà che anima i popoli 
da essi rappresentati nei riguardi dell'Italia fascista. 
Particolarmente significativo è stato l'indirizzo al Duce del principe Suleiman 
Caramanli  a  nome  delle  popolazioni  libiche:  “Il  secondo  annuale  della  fondazione 
dell'Impero ha particolare significato per i Musulmani della Libia...Con la conquista 
                                               
491 Volterra A., Sudditi coloniali : ascari eritrei 1935-1941, Ibid., p. 83 
492 Tekeste Negash, No medicine for the bite of a white snake : notes on nationalism and resistance in 
Eritrea, 1890-1940, Uppsala : University of Uppsala, 1986, p. 59 
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italiana dell'Etiopia molti milioni di musulmani hanno riconquistato la libertà religiosa, e 
potranno sotto la Vostra sapiente, illuminata guida percorrere il cammino che li condurrà 
ad un superiore  livello di civiltà e di progresso”. La causa  italiana è stata anche la causa 
delle popolazioni  libiche: “...la sempre maggiore grandezza della Patria  italiana,  la  libertà 
religiosa dei Musulmani”. 
Questo concetto è stato ribadito dalla Sceriffa Alauia el Morgani, discendente del 
Profeta, il cui prestigio è elevatissimo tra i Musulmani493. 
Nella  propaganda  di  quegli  anni  si  insisteva  sull'appoggio  dato  da  Sittī  Alawiyya 
alla politica filo-islamica proclamata dal regime fascista nelle sue colonie. Secondo 
un'intervista riportata da Caniglia, la šarīfa avrebbe così affermato494: 
 
Da quando Dio ha voluto che il Duce assumesse la protezione e la difesa 
dell'Islam anche la mia Tarica ha assunto importanza maggiore nel quadro 
della vita religiosa dell'Impero. (...) 
Nessuno è stato con la mia religione e con me così signorilmente largo di 
ogni aiuto quanto il Duce. 
 
In Etiopia la benevolenza del Governo italiano verso le comunità musulmane era 
motivata da interessi politici e militari495 ove l'antagonismo cristiano-musulmano si 
dimostrava funzionale alla conquista. Gli italiani usarono il desiderio di emancipazione 
delle comunità musulmane dall'oppressione cristiana etiope, per minare la resistenza etiope 
e porsi come liberatori dei musulmani dall'oppressione dello stato cristiano. Nel Nord 
Shäwa, nel corso dei primi anni di occupazione gli italiani, consapevoli delle aspirazioni 
anti-Haylä Sellasé degli ulamāʼ e delle comunità musulmane di quella regione, riuscirono 
a coltivare un'efficace alleanza in particolare con la leadership del centro musulmano di 
Bätté. Il malessere risentito da questi nei confronti di un sistema politico dominato da un' 
élite  amhara  e  cristiana  li  spinse  infatti  a  condurre  il  proprio  “ğihād”  col  pieno  supporto 
italiano496. Leader religioso di questa alleanza fu šayḫ Muḥammad Sulṭān assistito da un 
                                               
493 Gli Annali dell'Africa Italinana, Anno 1 -N. 2 – Agosto 1938-XVI- Roma, Casa ed. A. Mondadori, p.712. 
494 Caniglia G. , Ibid., p.43 
495 Sbacchi A., Ethiopia under Mussolini : fascism and the colonial experience, London : Zed Books, 1985, 
p.163 
496 Ahmed Hassen Omar, Centres of Traditional Muslim Education in Northern Shäwa (Ethiopia): A 
Historical Survey with particular Reference to Twentieth Century, Draft paper, 16th International 
Conference of Ethiopian Studies, Trondheim 2-7 July 2007, p.7 
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certo šayḫ Ġalib di Warra Abbo, un uomo particolarmente popolare per le sue doti oratorie. 
Diversi musulmani che gli italiani riuscirono a cooptare si unirono all'alleanza497. Questi 
compirono una seri di campagne militari da loro definite “ğihād”498. 
Nel 1936 la šarīfa,  dietro  invito  delle  autorità  italiane,  visitò  l’Etiopia  alla  testa  di 
una missione di capi e notabili eritrei. In quell’occasione incontrò esponenti musulmani di 
Gimma e Harar. Tra i membri della delegazione eritrea che accompagnò la šarīfa in Etiopia 
vi erano altri eritrei tra cui Ḥasan Ali e Ḥasan Idris Kurdi.499 Il suo arrivo in Etiopia mi è 
stato così raccontato da al-Ḥāğğ Kāmil  Šarīf,  l'attuale  direttore  della Madrasa Abadir  di 
Addis Abeba:500 
 
Sittī  'Allawiyya  al-Mīrġanī  arrivò  (in  Etiopia)  durante l'occupazione 
italiana intorno al 1937-1938501. Era molto rispettata dalle autorità 
italiane. Quando arrivò ad Addis Abeba il Governatore di Addis Abeba 
chiese agli anziani di accoglierla e rispettarla. Venne accolta in una 
edificio, con guardie, e con altri dignitari di Maṣawwa. A noi studenti era 
richiesto di andare là per mostrarle il nostro rispetto con slogan. Anche gli 
anziani,  gli  šayḫ e i sufi vi si recavano, e specialmente gli eritrei che 
vivevano ad Addis Abeba e che la conoscevano meglio. Era della 
famiglia  Mīrġanī  ,  una  delle  famiglie  sufi  di  maggior  rispetto  e  con 
maggior seguito  in Sudan.  ... Durante  l'occupazione  italiana  i Mīrġanī si 
diffusero anche in Eritrea ottenendo grande seguito. Quando gli italiani 
espansero le loro colonie in Africa orientale vollero, attraverso di essi, 
ottenere  l'appoggio al Governo  italiano. Quando (Sittī  Alawiyya) venne 
in Etiopia volle mostrare che il Governo italiano era pro-musulmano, che 
voleva dare ai musulmani i diritti e la libertà di culto che i governi 
                                               
497 Ahmed Hassen Omar, Centres of Traditional Muslim Education in Northern Shäwa (Ethiopia), Ibid., p.7 
498 Ahmad Ḥasan  Omer,  “The  Italian  Impact  on  Ethnic  Reletions:  a  case  study  of  a  Regional  Policy  in 
Northern Shoa (Etiopia), 1936-1941”, Annales D'E thiopie, Année 2000, Vol. 16, Numéro 1, pp.147-159 
499Puglisi G., Il Chi è? Dell’Eritrea, Ibid., p.162 
500 Intervista di Silvia Bruzzi a al-Ḥāğğ Kāmil Šarīf, direttore della madrasa Abadir di Addis Abeba (Addis 
Abeba, novembre 2009). L'intervista con al-Ḥāğğ  Kāmil  Šarīf  si  è  svolta  in  inglese presso la stessa 
madrasa grazie al contatto fornitomi da Ibrhaim Mulushewa. Per quest'ultimo al-Ḥāğğ Kāmil  Šarīf  ha 
rappresentato uno dei principali informatori per la scrittura della sua tesi di Master sulla storia della 
comunità harari residente ad Addis Abeba: Ibrhaim Mulushewa, A history of the Harari Community in 
Addis Ababa (1917-1991), MA thesis Addis Abeba University, Dep. of History and Heritage 
Management, November 2009 
501 La visita di Sittī Alawiyya in Etiopia si svolse per alcune fonti nel 1936, per altre nel 1937, nel 1938 e nel 
1939. A mio parere la šarīfa visitò il paese più di una volta, almeno due, tra il 1936-1937 e alla fine del 
1939. 
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precedenti, come quello di Menelik e altri, non gli avevano concesso. La 
maggior parte dei musulmani erano fino ad allora o contadini o 
commercianti, non potevano essere soldati o lavorare negli uffici di 
Governo, erano considerati come cittadini di seconda categoria. Il 
Governo italiano quando venne dette ai musulmani delle concrete 
opportunità per mostrare che noi siamo etiopi ma anche musulmani. 
...Sittī  Alawiyya giocò un ruolo anche per le richieste avanzate dai 
musulmani etiopi, non solo dando assistenza agli italiani. 
 
Nel contesto di questa propaganda filo-islamica gli italiani condussero una serie di 
politiche come la costruzione di 50 nuove moschee (incluso la moschea della capitale 
Addis Abeba), il restauro di 16, l'insegnamento dell'arabo nelle scuole, il finanziamento dei 
pellegrinaggio alla Mecca e Medina.502 In  Etiopia  la  memoria  di  Sittī  Alawiyya è 
strettamente legata all'attività di costruzione di Moschee condotta durante l'occupazione 
italiana, a cominciare dalla Moschea di al-Anwar ad Addis Abeba nell'area di Markato503. 
La  suddetta  moschea  doveva  rappresentare  “una  ricompensa  per  quei  musulmani  che 
avevano partecipato alla guerra di conquista dell'Etiopia”.504 
 
Così continua al-Ḥāğğ Kāmil Šarīf nel suo racconto:505 
 
(Prima dell'occupazione italiana) ai musulmani era proibito di costruire 
moschee.  Sittī  Alawiyya richiese pertanto al Governo italiano di 
mostrare la loro benevolenza nei confronti dei musulmani in Etiopia 
costruendo una moschea ad Addis Abeba. Gli italiani iniziarono a 
costruire la Moschea al-Anwar e un centro islamico, comprendente una 
corte islamica, una biblioteca e un istituto d'insegnamento islamico in 
quell'area (il quartiere di Markato ad Addis Abeba). Iniziarono con la 
                                               
502 Hussein Aḥmad, “Christian-Musliam Encounter in Contemporary Ethiopia”, Journal of Religion in Africa, 
Vol. 36.I, 2006, Brill Leiden, Boston, p.9 
503 “Già  nel  1904  Sadiq  al-'Azm Pasha, un turco in visita ad Addis Abeba, richiese attraverso un suo 
consigliere svizzero, Ilg, la terra per costruire un luogo di culto per i musulmani della città. Conseguì cosi 
ad ottenere un lotto di terra nel Gullane che venne poi usato come cimitero. Menelik concesse la 
costruzione  nel  1903  della  prima  moschea  della  capitale,  Nur.”  Ibrhaim Mulushewa,  A history of the 
Harari Community in Addis Ababa (1917-1991), MA thesis Addis Abeba University, Dep. of History and 
Heritage Management, November 2009, p. 21. Vedi anche Aḥmad Hussein, “Faith and Trade: The Market 
Stalls around the Anwar Mosque in Addis Abeba during Ramadan”, Journal of Muslim minority affairs, 
19, 2, 1999, pp. 261-268 
504 Sbacchi A., E thiopia under Mussolini, London: Zed Books, 1985, p.163 
505 Intervista di Silvia Bruzzi a al-Ḥāğğ Kāmil Šarīf, direttore della madrasa Abadir di Addis Abeba (Addis 
Abeba, novembre 2009) 
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costruzione della Moschea al-Anwar ma poi sopraggiunse la seconda 
guerra mondiale, gli italiani se ne andarono e Haile Selassie quando 
ritornò lasciò giusto la moschea e nel resto della terra costruì una Chiesa. 
... 
Sittī  Alawiyya non solo ad Addis Abeba richiese al Governo italiano di 
permettere o costruire delle moschee ma anche a Jimma e ad Harar. Ad 
Harar (una moschea venne costruita) nel Mercato. Lungo la strada, lungo 
la ferrovia, che conduce da Addis Abeba a Dire Dawa furono costruite 
altre moschee. 
La sua influenza sul Governo e sulle autorità italiane era molto forte, 
qualsiasi cosa lei chiedeva loro la facevano. Visitò Addis Abeba, poi Dire 
Dawa ed Harar. Ad Harar, essendo un centro islamico, venne ben accolta, 
fu  accolta  calorosamente.  Visitò  le  shrines  di  šayḫ Abadir, le più 
importanti e grandi shrines (della città), visitò anche l'antica moschea di 
Harar, i centri della Qadiriyya dove ebbe vari incontri con altri sufi, per 
pregare Allah.... Era molto contenta di visitare Harar perché sapeva 
quanto fosse importante come antico centro islamico. 
 
Molte tradizioni orali diffuse su di lei in Eritrea ed in Etiopia506 si allineano alle fonti 
coloniali italiane e insistono sul particolare rispetto di cui la šarīfa godette tra la 
popolazione musulmana etiope. 
Tra queste ve n’è una che insiste sul suo ruolo nel promuovere la liberà di culto tra i 
musulmani etiopi. Si narra, infatti, che la sua visita ad Harar segnò una svolta nel 
trattamento dei musulmani della regione. Il capo della città, pur essendo cristiano, avrebbe 
infatti permesso per la prima volta la costruzione di una moschea in ricordo e in onore 
della šarīfa507. La moschea di sittī Alawiyya, anche detta moschea degli italiani, si trova 
nella piazza del mercato di Harar. Secondo le tradizioni hararine venne costruita nel’37 e 
inaugurata dalla stessa šarīfa. 
Così quell'evento mi è stato raccontato da Hajji Ahmed Kebiro, un anziano maestro 
di Harar che ho avuto occasione di intervistare508: 
 
                                               
506 Vedi Colonialialismo Italiano e Islam in Eritrea (1890-1941), Tesi di Laurea di Silvia Bruzzi, Università 
di Bologna 2004 
507 Intervista di Silvia Bruzzi a Ḥasan Muḥammad ‘Alī, Agosto 2004, Ḥuṭumlū in Colonialialismo Italiano e 
Islam in Eritrea (1890-1941), Tesi di Laurea di Silvia Bruzzi, Ibid. 
508 Intervista di Silvia Bruzzi a Hajji Ahmed Kebiro, sapiente e Maestro di Harar (Harar, novembre 2009). 
L'intervista 
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Quando  Sittī  Alawiyya arrivò ad Harar gli italiani organizzarono una 
cerimonia di accoglienza affinché la gente l'accettasse, ciò in occasione 
dell'inaugurazione della Moschea509. Dopo la moschea vennero aperti di 
fronte ad essa anche i negozi-macellerie del precedente mercato 
all'aperto. 
Sittī  Alawiyya rimase qualche mese presso gli edifici del Governo 
italiano. La condussero nei luoghi storici della città, come gli awach. 
Incontrò persone religiose.. 
Lei era una grande šayḫa Mīrġanī , rispettata dagli italiani... 
In quel periodo la gente non entrava negli uffici del Governo, avevano 
paura, mentre lei poteva entrare quando voleva accompagnata da una 
decina di persone... che potevano entrare con lei. 
...La Moschea Ğāmi‘a venne solo ristrutturata dagli italiani... 
(Sittī Alawiyya) arrivò con delegati italiani ed altri eritrei.. 
Prima del suo arrivo gli hararini non la conoscevano.. 
 
Così anche nel racconto di Ay Rawda Qallo510: 
 
Costruì le Moschee di Harar e di Dire Dawa..era di una ricca famiglia.. 
...Aveva  una  grande  karāma,  costruì  moschee  a  Gallamso,  Baddesa, 
Combolcha...quando gli italiani entravano in una città, lei arrivava e 
inaugurava la moschea 
...la Moschea di Addis Abeba venne invece costruita dagli hararini511 
Sittī Alawiyya era rispettata e conosciuta dagli hararini, specialmente dai 
religiosi e sapienti. C'era e c'è una rete che lega sufi e sapienti musulmani 
di diverse regioni..512 
 
Quest'impegno da lei mostrato nel promuovere l'attività italiana di costruzioni di 
moschee  era  parallelo  a  quello  di  sua  sorella  Sittī Maryam  in  Sudan  la  quale  ne  costruì 
diverse,  descritte  da  un  amministratore  britannico  come  “models  of  what small village 
                                               
509 Si tratta della Moschea costruita in suo onore, la Moschea di Sittī Alawiyya anche detta Moschea degli 
italiani 
510Ay Rawda Qallu, šayḫa Qadiri di Harar, nipote di Sayyid Abdullai Sadiq (Harar, novembre 2009) 
511 Su quest'ultimo punto la sua opinione differisce da quello che si dice rispetto alla grande Moschea di 
Addis Abeba, al Anwar, che venne costruita in seguito alla richiesta della šarīfa, in qualità di portavoce di 
una volontà espressa dalla popolazione musulmana. “La comunità hararina aveva in progetto già da prima 
dell'occupazione italiana la fondazione ad Addis di una corte sciaraitica e di scuole coraniche.”  Ibrhaim 
Mulushewa, A history of the Harari Community in Addis Ababa (1917-1991), MA thesis Addis Abeba 
University, Dep. of History and Heritage Management, November 2009, p. 22 
512Ay Rawda Qallu, šayḫa Qadiri di Harar, nipote di Sayyid Abdullai Sadiq (Harar, novembre 2009) 
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mosque should look like”513. 
Šarīfa Alawiyya fu secondo i miei interlocutori514 riconosciuta ad Harar come Wālī. 
Entrò in contatto con le élite della città tra i quali vi erano alcuni šayḫ della Qādiriyya. Il 
ruolo  di  Sittī  Alawiyya fu particolarmente rilevante nella promozione del grande 
pellegrinaggio alla Mecca del 1939 sostenuto dal Governo italiano. Al-Ḥāğğ Kāmil Šarīf 
così mi ha raccontato a questo proposito:515 
 
Grazie alla sua influenza circa 500 persone furono portate in 
pellegrinaggio. Da  Jimma,  Dessiè,  Dire  Dawa,  Harar...  degli  šayḫ 
selezionati, furono condotti in macchina fino a Mogadiscio e poi da li via 
mare a Jiddah, per poi giungere fino a Mecca. Poi tornarono... ebbi 
l'occasione di essere ad Harar quando tornarono, mio padre allora era in 
prigione ad Addis Abeba516. 
Mio padre chiese a mio zio di portarci ad Harar dove avremmo potuto 
studiare in una scuola islamica, studiare il Corano... Mia madre e mia 
sorella rimasero ad Addis per prendersi cura di mio padre. 
Così (ad Harar) avemmo l'occasione di vedere i pellegrini (di ritorno 
dalla Mecca), arrivare dalle montagne, all'entrata di Harar, le loro 
macchine  che  sfilavano  davanti  a  noi  e  la  gente  diceva,  “benvenuti”, 
“benvenuti”,”benvenuti”. Le strade  erano gremite di gente,  tutti  in festa, 
felici... Anche lei era con questo gruppo di pellegrini, entrò al 
Commissariato, poi ritornò ad Addis e poi a Maṣawwa. Grazie a lei 500 
persone ebbero l'opportunità di andare alla Mecca, di fare l'hajj, e 
ritornare  sani  e  felici.  Sittī  Alawiyya fu importante per la morale dei 
musulmani perché prima erano oppressi, quando c'era lei invece nessuno 
aveva paura e tutti erano molto molto felici. Lei fece cose positive per i 
musulmani. 
 
                                               
513 Voll J.O., A History of the Ḫatmiyyah Tariqah in the Sudan, 1969, Ibid, p.573 
514 Interviste di Silvia Bruzzi a Hajji Ahmed Kebiro, Ay Rawda Qallu e Kabir Abd u (Harar, novembre 2009) 
515 Intervista di Silvia Bruzzi a al-Ḥāğğ Kāmil Šarīf, direttore della madrasa Abadir di Addis Abeba (Addis 
Abeba, novembre 2009) 
516 In seguito all'attentato a Graziani del 1937 gli italiani iniziarono ad arrestare persone. Tra i prigionieri 
c'erano anche leaders musulmani come i maestri della Madrasa al-Nadil Itifaq, al-šayḫ Khatima e al-šayḫ 
Muḥammad Seyyed Sadiq. Vennero inoltre espulsi alcuni maestri egiziani dalla stessa Madrasa. Il 
fondatore della scuola, Khabir Abdulahi venne rilasciato solo grazie all'intervento di un influente 
commerciante eritreo, Seleh Aḥmad Kekya di Arkiko. 
Ibrhaim Mulushewa, A history of the Harari Community in Addis Ababa (1917-1991), MA thesis Addis 
Abeba University, Dep. of History and Heritage Management, November 2009, p. 25 
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In particolare al ḥāğğ del 1939 parteciparono 3,585 etiopi ed eritrei517. Questo 
legame tra il grande pellegrinaggio di quell'anno e il sostegno dato ad esso dalla šarīfa 
riconferma il ğihād da lei condotto nella promozione dell'Islam nella regione. Secondo un 
ḥadīṯ il Profeta aveva  infatti detto “Il ḥāğğ è l'impegno (ğihād) massimo”.518 Se a livello 
popolare non era conosciuta prima del suo arrivo in Etiopia, lo era invece la sua famiglia 
tra l'élite musulmana, in particolare tra gli šayḫ sufi della Qādiriyya. In linea generale fu 
accolta con grande  rispetto ad Harar. Nella  “Città dei Santi”  fu  infatti  riconosciuta per  il 
grande potere spirituale di cui disponeva e che si riteneva comprovato dalla sua capacità di 
eseguire karāmāt: 
 
Si diceva che lei era una persona che poteva Vedere... 
Vide che gli italiani avevano tagliato le piante  di  caffè  e  qāt519 
appartenenti  agli  awliyā'520 per costruire strade, e Vide la fine 
dell'occupazione italiana521... 
 
Così anche anche nel racconto di Kabir Abdu522: 
 
Sittī  Alawiyya aveva visto la fine dell'occupazione italiana e l'arrivo 
degli inglesi. Venne in Etiopia perché era stata invitata dagli italiani ma 
quando arrivò vide quello che sarebbe successo. Nell'ultimo periodo della 
sua vita si ruppe qualche cosa nel suo rapporti con gli italiani. Pensavamo 
che la volessero imprigionare o uccidere, non sapevamo bene. Alla fine 
però morì di morte naturale.... 
 
E nel racconto di Ay Rawda Qallo523: 
 
                                               
517 Hussein Aḥmad, “Christian-Musliam Encounter in Contemporary Ethiopia”, Journal of Religion in Africa, 
Vol. 36.I, 2006, Brill Leiden, Boston, p.9 
518 ḥadīṯ di Buhari, Libro 24:4. Citato a p. 32 da N. Melis, “Il concetto di Jihad” in P. Manduchi (a cura di), 
Dalla Penna al Mouse. Gli strumenti di diffusione del concetto di jihad, FrancoAngeli 2006 Milano 
519Piante considerate dai locali dotate di karāma 
520 Plurale di wālī , colui chè è vicino a Dio, Santo 
521 Intervista di Silvia Bruzzi a Hajji Ahmed Kebiro, sapiente e Maestro di Harar (Harar, novembre 2009) 
522 Intervista di Silvia Bruzzi a Kabir Abd u, storico e Maestro di Harar, nipote e studente di Ay Rawda Qallu 
(Harar, novembre 2009) 
523Ay Rawda Qallu, šayḫa Qadiri di Harar, nipote di Sayyid Abdullai Sadiq (Harar, novembre 2009) 
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Sittī  Alawiyya poteva Vedere...aveva predetto che dopo cinque anni gli 
italiani sarebbero dovuti partire e sarebbero arrivati gli inglesi e dopo gli 
amahra... 
lei aveva karāma e predisse ciò, morì con shahada... 
Venne in Etiopia su invito degli italiani ma quando arrivò e vide che gli 
italiani  avevano  tagliato  alberi,  qāt  e  caffè  appartenenti  agli  awliyā' per 
costruire le strade gli predisse che dopo cinque anni sarebbero arrivati gli 
inglesi. Non aveva paura di dire la verità. Dopo aver detto ciò gli italiani 
volevano ucciderla ma non lo fecero. Morì poco dopo di morte naturale... 
Dove gli italiani andavano con lei, venivano ben accolti perchè lei aveva 
la karāma. 
 
Contrariamente a quanto sostenuto dalla letteratura esistente, Hussein Aḥmad ha 
sottolineato come ci  furono alcuni  leader  religiosi e politici musulmani  come šayḫ Sayid 
Muḥammad Sadiq (m. 1977) che misero in discussione la buona fede degli italiani nel 
dimostrare la propria simpatia nei confronti dell'Islam e si rifiutarono di riconoscere il 
dominio italiano e di collaborare con le autorità fasciste subendo così repressione e 
imprigionamento524. 
Secondo le tradizioni hararine la šarīfa avrebbe predetto la fine dell'occupazione 
dell'Etiopia e l'arrivo degli inglesi. Si racconta che Sittī Alawiyya non aveva paura di dire 
la Verità525. Ciò sembrerebbe un richiamo a un detto della Sunna secondo cui: “è un ğihād 
immenso dire la verità ad un sultano prepotente!”.526 
Sempre secondo questa tradizione trasmessa ad Harar, in seguito alla profezia della 
šarīfa  su  questa  sconfitta  annunciata  i  rapporti  con  gli  italiani  subirono  una  rottura.  La 
gente sospettava che le autorità italiane volessero arrestarla o ucciderla527. 
L'atmosfera che regnava all'epoca era ormai di sfiducia nei confronti del successo 
italiano, la sconfitta era sentita come inevitabile e si stavano verificando diversi casi di 
diserzioni tra gli ascari eritrei. Inoltre è plausibile pensare che attraverso i suoi legami 
                                               
524 Hussein Aḥmad, “Christian-Musliam Encounter in Contemporary Ethiopia”, Journal of Religion in Africa, 
Vol. 36.I, 2006, Brill Leiden, Boston, p.9 
525 Intervista di Silvia Bruzzi a Kabīr Abd u, storico e Maestro di Harar, nipote e studente di Ay Rawda Qallu 
(Harar, novembre 2009) 
526 Citazione  tratta da p. 44 di N. Melis, “Il concetto di Jihad” in P. Manduchi  (a cura di), Dalla Penna al 
Mouse. Gli strumenti di diffusione del concetto di jihad, FrancoAngeli 2006 Milano 
527 Intervista di Silvia Bruzzi a Kabir Abd u, storico e Maestro di Harar, nipote e studente di Ay Rawda Qallu 
(Harar, novembre 2009) 
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famigliari in Sudan e la rete di relazioni con le élite della regione che ebbe l'opportunità di 
stringere, Sittī Alawiyya avesse una visione più ampia sugli sviluppi del conflitto. 
Nel corso della seconda guerra mondiale, scoppiata nel Corno d'Africa nel giugno 
1940, gli inglesi diedero grande enfasi al ruolo dei “due Sayyid”, Sayyid Alī al-Mīrġanī e 
Sayyid Abd  al-Rahman, e li posero nell'Adivisory Council for the Northern Sudan che 
venne costituito in quel periodo.528 
Sembra che  in questa  fase Sīdī Ğa‘far  si  fosse allineato con  la Ḫatmiyya sudanese, 
che sosteneva gli inglesi, giocando un ruolo non marginale sul fronte eritreo-sudanese e nel 
corso della devastante battaglia di Keren. 
Alcuni studiosi hanno notato come le rivalità interne a una singola famiglia o 
confraternita sufi possano spiegare anche le diverse posizioni politiche assunte dai suoi 
diversi šayḫ. Alla vigilia della seconda guerra mondiale sembra che il ruolo di Sīdī Ğa‘far 
in colonia cadde in secondo piano rispetto a quello della šarīfa, probabilmente le posizioni 
dei  due  divergevano. Sīdī Ğa‘far  era maggiormente  legato  al  Sudan  britannico  di  quanto 
non lo fosse la šarīfa. 
Nel corso del '35-'41 il razzismo segna l'esperienza coloniale italiana. Si assiste in 
questo periodo a una serie di disposizioni legislative volte a creare una netta separazione 
tra sudditi coloniali e italiani. Secondo un articolo donatomi dai Mīrġanī residenti al Cairo 
Sīdī Ğa‘far condannò  le  leggi  razziali del 1938. Questa  sua posizione emergerebbe  in un 
suo discorso pubblico riportato in un articolo di giornale arabo del 1938 intitolato L'Islam e 
la libertà. Lo riporto tradotto qui di seguito: 
 
Dall'eminente  Sayyid  Ğa‘far,  Ibn  Sayyid  Bakrī  Ibn  Sayyid Muḥammad 
‘Uṯmān al-Mīrġanī, leader religioso eritreo 
Io, ogni credente dell'Islam e ogni individuo che abbia sangue arabo529, 
detestiamo, in accordo con gli insegnamenti della nostra religione, ogni 
sopruso o cupidigia e combattiamo, con la nostra forza come ogni arabo 
orgoglioso della propria dignità, ogni ingiustizia o cupidigia. Fa soffrire 
vedere in questi ultimi giorni propagandisti di discriminazioni basate sul 
colore della pelle. Un nuovo sistema che è in disaccordo con gli 
                                               
528 Voll J.O., A History of the Ḫatmiyyah Tariqah in the Sudan, 1969, Ibid., p.417 
529 Emerge qui l'appello al panislamismo e al panarabismo 
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insegnamenti della nostra religione e della nostra giusta tradizione araba e 
proclama una legislazione che non è accettato dalla nostra vera religione 
dove nessuno arabofono è meglio di uno ajami eccetto per la sua 
pietà”530. 
 
Infatti, la Shura (consultazione) è la Sunna del Profeta Muḥammad, dei 
suoi Califfi Ben Guidati e dei credenti. Essa è un'equivalente ai nostri 
giorni al sistema democratico e questo è ciò che accettiamo come 
legislazione per noi che protegge i diritti degli individui e delle nazioni. 
Dalla libertà di pensiero a quella di parola, da quella del lavoro a quella di 
altre cose. Così non ci appare strano vedere tutto il mondo unito nel 
combattere questo alto principio che è in accordo con i nostri principi. 
Non c'è dubbio che otterranno la vittoria finale finché combatteranno per 
l'umanità, il suo benessere e la sua felicità. Ma noi, come eritrei, 
dobbiamo pensare che questa guerra non è come pensavamo all'inizio, 
una guerra lampo, che finirà presto. Ma come gli sviluppi indicano la 
guerra non finirà eccetto distruggendo ogni cosa.531 Fin tanto che ci 
sforzeremo a partecipare nell'ottenere la vittoria dobbiamo fare attenzione 
ai dettami della nostra religione e aderire ad essi. Ognuno deve essere 
paziente e resistere finché non finiranno questi tempi difficili, gli spasimi 
spariranno e ciò che aneliamo non sarà ottenuto. 
Detto questo, abbiamo un esempio per proteggere la nostra entità e fare i 
nostri doveri aiutando le Nazioni Unite; un aiuto che non dubito che sia il 
debito di ogni musulmano che ha a cuore la sua religione e vuole il 
benessere generale per la sua nazione e per il mondo... 
 
All'epoca di questo discorso che esortava la popolazione ad abbracciare la 
Democrazia unendosi pertanto al fronte britannico, Sīdī Ğa‘far era in procinto o si era già 
probabilmente ritirato da Keren ad Agordat verso il confine sudanese: 
 
Sīdī  Ğa‘far  sognò  (ru’ya)  poi  la  sua  sepoltura  a  Kasalā.  Cominciò  col 
trasferirsi  ad Agordat  e  lasciò  a Keren  il  primo  figlio, Sīdī Bakrī. Dopo 
aver passato un periodo ad Agordat, si trasferì a Tessenei ove morì nel 
1944. Venne seppellito a Kasalā, oltre il confine eritreo532. 
 
Alla  vigilia  della  seconda  guerra  mondiale,  i  due  Mīrġanī  in  Eritrea  espressero 
                                               
530 Riferimento ad una frase del Corano :  
531 Letteralmente:“divorerà tutte le piante e le mammelle” 
532 Intervista di Silvia Bruzzi a Faquh Aḥmad, ḫalīfat al-ḫulafa’ di Keren, (Keren, Eritrea) settembre 2004, in 
S. Bruzzi, Tesi di Laurea, (Ibid.) 
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l'ennesima  divergenza  di  approccio  al  Governo  italiano.  Sittī  Alawiyya rimase a 
Maṣawwa fino a che con lo scoppio della guerra si ritirò a Keren. La sua posizione, come 
quello del resto della famiglia in Sudan, rimase comunque particolarmente influente in 
quegli anni. 
Anche secondo Voll, i Mīrġanī giocarono un importante ruolo nel corso del conflitto 
specialmente nel Sudan orientale in un momento in cui la minaccia dell'invasione italiana 
dall'Eritrea e l'Etiopia era imminente533. 
Secondo una storia riportata da Voll534, Sayyid Alī al-Mīrġanī  prevedette  il 
bombardamento di Kasalā all'inizio della seconda guerra mondiale. Così infatti si narra: 
 
Gli italiani mandarono un messaggio  alla  famiglia  Mīrġanī  a  Kasalā 
annunciando che avrebbero bombardato la città alle 4 di notte di un certo 
giorno e gli consigliavano di andarsene. Sayyid Alī, che era a Khartoum, 
venne informato e disse alla famiglia di rimanere. Quella notte, in breve 
tempo, fece  il  viaggio da Khartoum a Kasalā  in macchina. Mentre  era a 
Kasalā si recò alla montagna alle 4 di notte, scrisse qualcosa nell'aria con 
le sue dita e il bombardamento non si verificò. Si dice che il 
bombardamento venne impedito dalla sua azione. 
 
Similmente agli italiani, anche gli inglesi mantennero uno speciale riguardo per la 
Ḫatmiyya.  Dopo  l'occupazione  italiana  di  Kasalā,  secondo  un'altra  storia  riportata  da 
Voll535,  “venne  deciso  che Kasalā  doveva  essere  bombardata  integralmente  se  gli  italiani 
continuavano  a  usare  l'area  residenziale  per  scopi  militari”.  Ma  che  il  luogo  in  cui  si 
trovava la tomba di Sayyid Ḥasan e che rappresentava il centro dell'ordine doveva 
rimanere preservato a ogni costo. 
Un'altra storia dello stesso periodo mi è stata raccontata dalla nipote omonima della 
šarīfa al Cairo e narra: 
 
Durante la seconda guerra mondiale, quando Sittī Alawiyya andò fino a 
                                               
533 Voll J.O., A History of the Ḫatmiyyah Tariqah in the Sudan, 1969, Ibid., p.586 
534Voll J.O., A History of the Ḫatmiyyah Tariqah in the Sudan, 1969, Ibid., p. 563 
535 Voll J.O., A History of the Ḫatmiyyah Tariqah in the Sudan, 1969, Ibid., p.587 
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Kasalā gli  italiani  la  seguirono  e  i  britannici  chiesero  a  suo cugino Sīdī 
Alī di  andarla  a  incontrare  a Kasalā  per  dirle di non andare mai più a 
Kasalā e  in  territorio sudanese perché se  lei vi si  fosse recata gli  italiani 
l'avrebbero seguita. 
 
Un aspetto  sul quale  le  storie orali  insistono è  il  fatto che “gli  italiani  la  seguivano 
ovunque  lei  andasse”.  L'episodio  precedente mi è stato raccontato come un esempio di 
karāma eseguita dalla šarīfa e rappresenta un variante della storia precedente536: 
 
Sīdī  Alī disse alla šarīfa di non andare  in Sudan perché se no  l'esercito 
italiano l'avrebbe seguita. Lei non entrò più in Sudan e l'esercito italiano 
neppure. 
 
Secondo  un'altra  storia  diffusa  in  Sudan  e  riportata  da  Voll  “quando  gli  italiani 
occuparono  Kasalā  sayyid  Muḥammad  ‘Uṯmān e Ḥasan al-Mīrġanī,  rispettivamente  il 
figlio di Sayyid Aḥmad e il nipote di Sayyid Alī , assunsero la leadership nelle zone 
occupate e si relazionarono con con gli italiani. Allo stesso tempo i Sayyid e altri, incluso il 
rappresentante di Sayyid Alī a Kasalā, Abd Allāh Faqīrī, aiutarono i rifugiati a scappare e 
fecero trapelare informazioni di grande valore per le forze britanniche. Il più grande 
contributo dei Saiyyd fu che grazie al  loro prestigio e alla  loro leadership Kasalā affrontò 
due evacuazioni e occupazioni con un minimo di disordine pubblico”537. 
Secondo questi  racconti  i Mīrġanī assunsero un ruolo di intermediazione durante il 
conflitto tra  italiani e britannici, da un  lato la šarīfa con gli  italiani, dall'altro Muḥammad 
Alī e šarīfa Maryam con gli inglesi. 
La morte  della  šarīfa  avvenne  alla  vigilia  della  fine  dell'occupazione  italiana  tant'è 
che a Keren viene ricordata dicendo che il suo cuore si spense per il dolore di quella fine 
imminente. D'altro lato un suo ḫalifa eletto allora a capo della corte sharaitica unica scrisse 
una poesia per lei in cui parla del dolore per aver perso la šarīfa, “medicina dello spirito” e 
                                               
536 Intervista  di  Silvia  Bruzzi  a  Hāšim  Muḥammad ‘Alī  Blenai,  102  anni,  seguace  della  Ḫatmiyya 
(Maṣawwa, marzo 2009) 
537 Voll J.O., A History of the Ḫatmiyyah Tariqah in the Sudan, 1969, Ibid., p.586 
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“rifugio”  la cui mancanza era resa ancora più amara nei  tempi difficili  in cui erano e che 
avrebbero vissuto i musulmani dell'Impero538. 
Negli ultimi anni della seconda guerra mondiale le autorità britanniche ricorsero 
all'intervento  di  šarīfa Maryam  per  la  risoluzione  del  conflitto  insorto  tra  Beni  'Amer  e 
Hadendowa al confine eritreo-sudanese,539 i due popoli dai quali discendevano le due 
sorelle Mīrġanī per linea materna. 
La posizione assunta dai Mīrġanī nel conflitto mondiale al confine eritreo-sudanese 
continuò ad essere di intermediazione, una difficile opera di mediazione volta a causare 
meno perdite possibili in termini di vite umane. 
In generale ritengo plausibile pensare che a partire dal 38-39 il sostegno dei Mīrġanī 
alla politica italiana presentò i primi segni di rottura. 
Rimane difficile inquadrarlo in un movimento anticoloniale visto che in Eritrea 
questo non è stato preso in considerazione dagli studiosi540 anche perché un movimento 
anticoloniale era a quell'epoca in uno stato ancora embrionale. 
                                               
538 Archivio privato di Ḫalifa Aḥmad, attuale ḫalīfat al-ḫulafa’ della Ḫatmiyya a Keren 
539 Voll J.O., A History of the Ḫatmiyyah Tariqah in the Sudan, 1969, Ibid., p. 593 
540 Volterra A., Sudditi coloniali: ascari eritrei 1935-1941, Ibid., p. 147 
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CONCLUSIONE 
Lo sviluppo storico della Ḫatmiyya s'inserisce in un movimento generale di risveglio 
islamico che attraversa diverse regioni del mondo musulmano a partire dal XIX secolo.  
Per quanto riguarda la costa del Mar Rosso, ove la confraternita si radicò, la 
storiografia ha sottolineato l'emergenza di confraternite definite, talvolta impropriamente, 
come  “neo-sufi”.  Con  questo  termine  si  voleva  insistere  sulla  struttura  gerarchica  e 
centralizzata di queste nuove ṭuruq, oltre che sula loro postura militante541. 
Nell'Ḥiğāz, regione nord-occidentale dell'attuale Arabia Saudita, figura centrale di 
questo movimento sarà Ahmad Idris al-Fasi (1760-1837), uno šayḫ originario del Maghreb, 
«che istruiva i suoi discepoli in un cammino spirituale riformista: partigiano 
dell'espansione missionaria di un Islam rinnovato e purificato, vedeva nelle confraternite 
sufi riunificate uno strumento privilegiato di risveglio e propagazione dell'Islam».542 Tra i 
suoi discepoli, si annoverano i fondatori di confraternite, quali la Sanussiyya e la 
Ḫatmiyya, che si radicarono nell'Africa nord-orientale. Parallelamente alla loro diffusione 
nella regione, assistiamo alla penetrazione progressiva, tanto economica, quanto politica e 
militare, delle potenze coloniali britanniche, francesi e italiane. Queste due realtà 
emergenti si confrontarono inevitabilmente, mettendo in luce nuovi discorsi e  specifiche 
posizioni politiche. 
Nel nuovo contesto imposto dalla dominazione coloniale, la dottrina del ğihād, che 
tratta in particolare la relazione tra musulmani e non musulmani, si pose al centro del 
dibattito interno alla comunità islamica, dando luogo a diverse interpretazioni degli eruditi 
e delle autorità musulmane rispetto al comportamento da assumere nei confronti degli 
“infedeli”. 
Il termine arabo ğihād comprende un ampio spettro semantico che non denota 
                                               
541 Rex Sean O'Fahey e Bernhardt Radtke, “Neo-Sufism reconsidered”, Der Islam, vol. 70/1, 1993, pp.52-87 
542 Grandin N.,  “Sayyid Muhammad  'Uthman  al-Mirghani”,  in  Les voices de l'Islam en Afrique orientale, 
Paris, 1987, p. 139 
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soltanto il concetto di lotta armata, ma può anche significare, per esempio, una lotta 
spirituale diretta a un miglioramento della società islamica dal suo interno. É quest'ultima 
interpretazione del concetto di ğihād  ad apparire predominante nell'azione svolta dalla 
Ḫatmiyya nella regione. In Sudan, la confraternita si diffuse sotto la dominazione turco-
egiziana e approfittò chiaramente della « modernizzazione e dell'apertura verso l'esterno 
apportata in quel periodo dalla dominazione straniera »543. Formatasi in un'epoca di grandi 
trasformazioni, mostrò una grande capacità di adattamento alle nuove dinamiche 
internazionali, in particolare assumendo un ruolo di primo piano nel processo di 
modernizzazione che incitava l'Islam a un rinnovamento. 
In contrasto con questa posizione, il Mahdismo utilizzò l'universalismo del ğihād, 
strumento retorico di legittimazione d'un conflitto legato a motivazioni politiche, 
economiche e sociali, per respingere l'invasione straniera. Si oppose a quest'ultima, 
appellandosi allo statuto messianico di un dirigente locale, criticando una parte della 
comunità musulmana internazionale, in particolare l'amministrazione turco-egiziana, ma 
anche le altre confraternite sufi rivali, accusandola d'innovazione, e dichiarando infedeli 
(kuffār) coloro che non ne riconoscevano la missione. 
Il radicarsi della Ḫatmiyya nella regione, in questo periodo d'occupazione straniera, 
evidenzia l'adesione di una parte della popolazione ad un discorso opposto, favorevole 
piuttosto ad un'attività di negoziazione con gli stranieri e al processo di globalizzazione in 
corso. 
Rimane importante sottolineare come queste due posizioni antagoniste abbiano 
comunque mantenuto i termini del discorso all'interno di un dibattito politico e teologico 
profondamente islamico. 
La Ḫatmiyya, in quanto parte integrante del processo d'infiltrazione straniera, adattò 
la sua concezione di ğihād, in risposta a quella mahdista, accentuando la necessità d'unione 
della umma di fronte ai rischi di f itna, di sedizione. All'opposto del movimento mahdista, la 
Ḫatmiyya vide, infatti, nell'ondata di modernizzazione che toccò diverse regioni del mondo 
musulmano un'opportunità funzionale alla diffusione dell'Islam in un contesto 
globalizzante. 
                                               
543 Grandin N., “Sayyid Muhammad 'Uthman al-Mirghani”, Ibid., p. 140 
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Fin dai primi anni d'occupazione dell'Eritrea, gli italiani sostennero la libertà di culto 
e l'applicazione della šarīʿa per i musulmani. Questa preoccupazione era volta a prevenire 
l'emergenza di un eventuale movimento di “fanatismo religioso” simile a quello del Mahdi 
sudanese. Si trattava di un rischio percepito come potenziale visto che l'amministrazione 
coloniale non era musulmana quindi facile bersaglio di un ğihād. 
Garantita la stabilità politica e la libertà di culto, il ğihād armato non sarà considerato 
necessario  dai  rappresentanti  della  confraternita.  I  Mīrġanī,  in  effetti,  assumeranno 
piuttosto un ruolo d'intermediazione tra popolazione musulmana e autorità coloniali. Nel 
loro comportamento possiamo vedere un'interiorizzazione della dottrina del ğihād. In 
modo particolare, nel caso di Sittī 'Alawiyya , si tratterebbe del concetto sufi di ğihād al-
nafs, anche detto «Grande ğihād», che invita i musulmani a combattere per migliorare se 
stessi e la società, contrastando la corruzione morale e promuovendo lo sviluppo del paese 
agendo dal suo interno. 
Il processo di modernizzazione, nel senso di introduzione nel paese di infrastrutture 
coloniali, soprattutto nelle comunicazioni e nei trasporti, sarà sostenuto dai rappresentanti 
della confraternita. Questi ultimi assunsero un ruolo di influenti consiglieri delle autorità, 
secondo un'interpretazione di ğihād da condurre contro i miscredenti e gli ipocriti, il ğihād 
della parola (ğihād al-lisān), che consisterebbe “nell'ordinare il bene e proibire il male”. 
E' in questo senso che l'autorità informale di Sittī 'Alawiyya, messa i questione da 
Sīdī  Ğa‘far  e  dai  suoi  ḫulafa’ perlopiù sudanesi, emerse progressivamente fino ad 
assumere un'ufficialità e una visibilità pubblica in epoca fascista. La sua residenza era 
luogo di ziyāra, di visita o pellegrinaggio minore, a lei si rivolgevano persone di diverse 
classi sociali spinte da motivazioni molto diversificate. Assunse un importante ruolo come 
mediatrice e consigliera nella risoluzione di conflitti in colonia, una funzione alla quale 
adempiva per le genti locali oltre che per le stesse autorità coloniali. Se, da un lato, i 
consigli dei notabili della confraternita saranno ricercati e, talvolta, seguiti dalle autorità 
coloniali, dall'altro, il proselitismo della Ḫatmiyya nella regione fu condotto con il 
beneplacito del Governo. Cosicché, assistiamo, durante l'epoca coloniale a un processo di 
islamizzazione significativo nel paese. In quest'ambito s'inserisce la grande attività, 
promossa dall'amministrazione italiana, di costruzione di moschee e il finanziamento del 
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pellegrinaggio (ḥāğğ) alla Mecca. 
Quello tra italiani e Mīrġanī non fu un semplice rapporto di collaborazione così come 
l'avrebbe pianificato la politica coloniale. Vi era una certa discrepanza tra l'immagine 
collaborativa dipinta delle autorità italiane, con l'azione sotterranea svolta dai 
rappresentanti della confraternita, i quali mantennero comunque un certo margine 
d'autonomia in colonia. 
 
Per quanto riguarda la politica interna, rimane ancora da esplorare l'apporto delle 
altre confraternite presenti nel paese, come la Qādiriyya, o di altre autorità religiose come 
gli 'Ad Šayḫ. Non  è  ancora  chiara,  ad  esempio,  la  loro  relazione  con  i Mīrġanī  e  con  le 
autorità coloniali. 
Da un punto di vista trans-regionale questa tesi analizza i legami della Ḫatmiyya 
nell'area eritreo-sudanese,  delineando un  forte  parallelismo  tra  le  relazioni  che  i Mīrġanī 
assunsero in Sudan, con le autorità britanniche, e in Eritrea, con quelle italiane. 
Alcuni segni di rottura con le autorità italiane si verificarono durante la seconda 
guerra mondiale, allorché la confraternita si trovò divisa sul fronte eritreo-sudanese, con 
Kasalā, centro principale della confraternita, come nodo del conflitto in corso. L'azione 
svolta  dai  Mīrġanī  anche  in  questo  contesto,  si  svolse  a  livello  sotterraneo,  con  una 
significativa attività d'intermediazione tra autorità britanniche e italiane, giocando un ruolo 
nelle negoziazioni tra le due parti, nonché come influenti informatori e consiglieri. 
Rimane ancora aperto lo studio del ruolo assunto dalla confraternita nello Yemen, in 
particolare nell'ambito del conflitto italo-ottomano,  e  nel  'Asīr.  Vi  è  ancora  un  grosso 
lavoro da fare nello studio dei manoscritti arabi presenti presso l'Archivio Eritrea di Roma, 
provenienti da una collezione di un maestro di Al-Ḥudayda e comprendenti testi di diritto 
hanaf ita e di sufismo Ḫatmī.544 
Infine, il ruolo assunto dalla confraternita in Etiopia è stato trattato, considerando 
perlopiù il ruolo di Sittī 'Alawiyya nel contesto della politica filo-islamica fascista. Alcune 
                                               
544 Si  veda:  Taddia  I.,    “Colonialism  as  political  control:  colonial  documents  on  the  “indigenous”  power 
structure (XIXth century Ethiopia-Eritrea)”,  in  Proceedings of he Ninth International Congres of 
E thiopian Studies, Moscou, 26-29 August 1986, ed. USSR Academy of Sciences, Africa Institute, vol. 4, 
Moscow : Nauka, Central Department of Oriental Literature, 1988, pp. 221-8; Hofheinz A., “A Yemeni 
Library in Eritrea”, Islam, 72 (1995), pp. 98-136 
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questioni  rimangono  aperte  riguardo  le  relazioni  che  i Mīrġanī  e  i  notabili  eritrei  ad  essi 
legati strinsero, ad esempio, nei confronti delle élite religiose etiopi. 
Un'interesse particolare nello studio di una confraternita come la Ḫatmiyya è dato, 
tanto dal suo carattere locale, quanto trans-regionale, visto che la sua influenza politico-
religiosa si estese dalla Penisola Arabica, al Sudan, l'Egitto e l'Eritrea fino all'Etiopia. 
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capi con migliaia di morti) 
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1910-1918 Pacco 582 Fasc. 2 Capi e notabili indigeni 1917 
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1911-1912 Pacco 604 Guerra italo-turca - Fasc. 2 Armi e munizioni per Idris; Fasc. 22. 
Preti e sceicchi per la Libia; Fasc.23 Azione nell’Hegiaz 
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foraggi. 
1914 Pacco 717 Fasc. 4 Informazioni politiche 1914 – Cheren 
1915 Pacco 737 Fasc. 5. Prati e foraggi 
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1916 Pacco 782 Concessioni 
1917 Pacco 820 Capi e notabili 
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1907 Personale indigeno e pratiche relative. 
1918 Pacco 838 Capi distretto e mercati – Fasc.  3  Onorificenza  della  “Stella  d’Italia” 
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1889-1915 Pacco 1035 Fasc. 5 Morgani (el) -1909 
Testi M anoscritti In A rabo E Amarico – A E , Roma 
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Parte Speciale, A E , Roma 
Pacco 1058 Fasc.7 Cheren e gli Habab – 1887-1898-1913, Pacco 1058 Fasc.11 Beni Amer 
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Raccolta di E. Lo Giudice : 49. Africa Orientale Italiana. Il Morgani percorre le dipendenti 
regioni per riscutere tributi; 47. Fantasia araba presso Scerifa Alauia 
Raccolta Giuseppe Salvago Raggi (1890-1910 c.) 19/A I (Capi e notabili): 49. Di 
Aichelburg II 17. Said Mohammad Hassen El Morgani; 68. Di Aichelburg I I 20, 
Virscund Hirgi, capo della comunità dei Baniani a Massaua, conosciuto in tutte le 
piazze commerciali del Mar Rosso; 69. Di Aichelburg II 23, Mohamad Salem 
Batoc. Ricchissimo ed esperto negoziante, ha dato grande sviluppo al commercio di 
Massaua. Devoto all’Italia; 70. Di Aichelburg II 11, Mohamad Idris, f igio di Waib 
Idris Ḥasan; intelligente, scrupoloso, fedele informatore; concorse alla buona 
riuscita delle operazioni contro Cassala; 71. Di Aichelburg II 21, Cav. Ahmad 
Abdalea El Gul, assessore al Tribunale civile e penale di Massaua, prestò agli 
italiani grandi servizi f inanziari nella capagna 1895-96, 101-111. Notabili vari 
arabi 
A rchivio Privato della Famiglia M ĪRĠANĪ, Cairo – Fonti in arabo 
Poesia composta in morte della šarīfa Alawiyya da un suo ḫalifa ad Addis Abeba, 1940 
Articolo di giornale arabo con foto di šarīfa Alawiyya - traduzione  trafiletto:  “Regina 
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senza corona della Colonia Eritrea (...)” 
Articolo di giornale arabo su šarīfa Alawiyya - contiene una sua biografia 
Articolo  di  giornale  arabo  con  discorso  di  Sidī’  Ğa‘far  alla  popolazione  musulmana  del 
Barka 
Manāqib Tağ al-sirr al-Mīrġanī 
3 lettere di Sidī Ğa‘far 
11 Fotografie di Sidī Ğa‘far e Sittī Alawiyya 
A rchivi Nazionali Egiziani (N A E), Cairo 
1 UoD no.: 
0069-007553-0030 ITEM (Arabic) 
Title: 
 
Creator:  
Date: 1916-1 to 1916-1 
 
2 UoD no.: 
0075-032403-0002 ITEM (Arabic) 
Title: 
 
 
Creator:  
Date: 1302-2-13 to 1302-2-13 
 
3 UoD no.: 
0075-032409-0003 ITEM (Arabic) 
Title: 
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Creator:  
Date: 1303-8-26 to 1303-8-26 
 
4 UoD no.: 
0075-032409-0004 ITEM (Arabic) 
Title: 
 
Creator:  
Date: 1303-10-26 to 1303-10-26 
 
5 UoD no.: 
0081-005512 FILE (Arabic - English) 
Title: 
1928
 
 
Creator: 
Date: 1930-7-26 to 1930-9-3 
Principali Informatori/Fonti O rali 
ŠARĪFA Alawiyya AL-MĪRĠANĪ, figlia di Ğa‘far al-Mīrġanī, nipote omonima di Šarīfa 
Alawiyya bint Hāšim al-Mīrġanī (Cairo, maggio 2009) 
AḤMAD AL-MĪRĠANĪ, figlio di Šarīfa Alawiyya bint Sīdī Ğa‘far (Cairo, maggio 2009) 
AL-HĀĞĞ KAMĪL ŠARĪF, direttore della madrasa Abadīr di Addis Abeba (Addis Abeba, 
novembre 2009) 
AY RAWDA QALLO,  Šayḫa Qādirī di Harar, nipote di Sayyid Abdullai Ṣādiq (Harar, 
novembre 2009) 
KABĪR Abd U, storico e Maestro di Harar, nipote e studente di Ay Rawda Qallo (Harar, 
novembre 2009) 
ḪALIFA AḤMAD, attuale ḫalīfat al-ḫulafa’ della Ḫatmiyya a Keren (Keren, marzo 2009) 
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ABD AR-RAḤIM ‘UṮMĀN KEKYA (Keren, marzo 2009) 
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marzo 2009) 
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Efendi Yahya (Maṣawwa, marzo 2009) 
